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中国の祖先崇拝の不均等的_7El性
―江西省・墟村の家 と宗族をめぐって一
(要約)
北京第二外国語学院日本語学部講師
周潔
中国の祖先崇拝については、すでに多くの研究があり、相当な成果をあげている。
の うち、漢民族についての社会人類学的研究で先駆をなすフリー ドマン (M OFr
は、祖先崇拝のもつ社会統合的機能に着日した。彼は、東南中国の祖先崇拝を家レベ
と宗族 (リニージ)レベルとに分け、祖先を祭る場としての「家祠」と「宗祠」が、
かに社会組織としての家族と宗族に対応 しているかを示した。つまり、家族と宗族と
う2つのレベルでの漢族父系出自集団において、いかに祖先崇拝が統合の結節点にな
得ているかを論証しようとしたのである。
他方で、フリー ドマンの宗族理論に異議を唱える研究者があり、この方面からもい
つかの研究成果があがつている。たとえば、陳其南の「房」理論や最莉莉による「
の重要性の主張などである。
しかしながら、これら従来の研究は、いずれにしても構造や機能に重点をおいた
族・親族研究であり、成員の意識や感情の面からの実証研究が軽視されてきたという
とでは、共通しているように思われる。特に、中国人の精神・感情生活に大きな影響
及ぼしてきたはずの、儒教に着目した実証研究は皆無に等しい。しかしながら、現代
国の宗族 。親族についての研究、とりわけ祖先崇拝についての研究を十分に進めるに
たつては、感情や意識や思想の面からの研究が不可欠だと思われるのである。
そこで、現代中国における祖先崇拝の実態を把握するため、筆者は、1996年から 1
年までの間に全3回、延べ約 4ヶ月間にわたつて、江西省撫州地区崇仁県に位置する「
村」で、感情や意識の側面、特に儒教思想に注意を払つてフィール ドワークを実施し
本論文は、このフィール ドワークによつて得られたデータに基づき、家レベルと宗族
ベルニ元性というフリー ドマンの基本観念を踏襲して、祖先崇拝の「宗教性」と「社
性」とが2つのレベルでどのように関連しあつているのかを、解明しようと試みたも
である。本研究が中国における祖先崇拝の今日的一形態の解明を通じて、現代中国人
般に潜む情感構造の一端を明らかにすることができれば幸いである。
筆者が調査地として墟村を選んだのは、次のような理由による。まず、この村は、大
な宗族が数多く残る江西省撫州地区に属していて、全中国の中でも宗族=リニージ研究
とって最も適したものの一つと考えられる。また、この地区は、農業が基幹産業である
西省のなかでも、伝統的文化と教育重視の気風を比較的濃厚に残していて、「思想」
後 い´図
妥ミ
を重視する研究には、とりわけ好都合なように思われた。これらの主要な理由に加え
墟村の調査は、これまであまり実証研究が行われてこなかった江西省に関するフィー
ドデータを収集・提示するチャンスにもなると思われた。従来、東南中国の漢
は、香港、台湾などを中心とする広東 0福建省方面に限定される傾向が強かったから
ある。
墟村は、基本的に1つの宗族から構成されている自然村である。全 204世帯のう
197世帯が張氏であり、父系血縁集団を形成している。1998年現在、墟村の張氏人口 (
村の戸籍を持ち、墟村に住んでいる)は1058人である。このような父系血縁集団は
中国歴史学では一般に「宗族」という学術用語で取り扱われてきたが、これに本格的
社会人類学的研究のメスを入れたのはM・フリー ドマンである。彼はこの父系
を呼ぶのに際し、専ら「リニージ」(lineage)という語を用いた。また、リニージの
節 として存在 している「房」について、フリー ドマンは「サブ・リニージ」(sublin
とい う用語を使用 している。本論文では、宗族 とリニージ、房とサブ・ リニージをそ
ぞれ適宜使い分けているが、基本的には、フリー ドマンにならつて同じ意味で用いて
る。
宗族組織は、1949年まで東南中国の行政的な基礎組織として存在したが、1949年の
国の成立以後、非合法の組織として取り扱われ、壊滅的な打撃を受けた。ところが、
年代以降、政府の基本政策の転換にともなつて、一時中断していた宗族レベルでの「修
譜」の復活など、リニージ文化を回復する動きが見られるようになつている。宗族には
の系譜関係や重要な事項を記載した「族譜」が備えられているが、一族の血縁的な継
を保証するために一定の時間内に再編成する必要があり、これが「修族譜」と言われ
ものである。
なお、本論文で取り上げた村の名称、調査対象のリニージ、インフォーマントの氏
は、現地の人々のプライバシーを考慮し、原則としてすべて仮名にした。この村は、
史的に崇仁県の一つの「墟」として、繁栄したことがある。墟というのは、中国東南
の定期市場の意味で使用され、農村での物物交換や売買などに大きな役割を果たして
た。現在でも、農村の日常生活にかかわり深いものとして残つている。このように、「
という文字は、この村の歴史的並びに地理位置をよく物語つていると思われるため、
に「墟村」と名付けたわけである。
本研究論文は、4章で構成されている。
序論
研究の目的、研究対象地の選定、研究の方法、研究の内容
第1章 墟村の家族実態とリニージ構造
第1節 墟村の概況
第2節 墟村の家族  結び
第3節 墟村の張氏リニージ構造  結び
第2章 家レベルの祖先崇拝――孝行の宗教化
第 1節 墟村の葬送儀礼
第2節 墟村の祖先祭祀
第3節 宗教性を持つ親子関係の社会化
結び
第3章 リニージレベルの祖先崇拝――社会統合機能の実現
第 1節 リニージの社会的性格
第2節 張氏リニージによる「修族譜」
第3節  「修族譜」による社会統合機能の実現
結び
第4章 中国祖先崇拝の両義性―一宗教性と社会性
第 1節 中国祖先崇拝の思想的根拠
第2節 中国祖先崇拝の社会的基盤
終論
第 1章では、墟村の概況をふまえ、祖先崇拝を2元化している家族の実態と張氏リ
ージ構造を解明しようとした。
第 1節では、まず、墟村が位置する江西省撫州地区崇仁県の概況と人文歴史に着目
調査地と中国移民史及び「客家」との関連、並びに移民による宗族の形成などを歴史
に考察をした。崇仁県が所属する撫州地区は、唐 (618-907年)後期、特に両宋 (
1279年)時代にその発展の最盛期を迎えたこと、客家の南移動に重要な役割を果たし
こと、移民による宗族形成は宋時代には貴族や官僚によるものが多く、次いで一般庶
によるものが明、清時代にいたって形成されたことなどを歴史資料によつて論証し、
村の社会的、文化的、歴史的背景を考察した。さらに行政組織、地理的位置、空間構‐
言語、歴史、経済構造など、多方面から墟村を考察することで、その生態的、社会的
歴史的、経済的実態を明らかにした。
第2節では、墟村の家族形態は、基本的には、息子たちによる屋敷相続がどのよう
行われるかによつて異なつてくることを実証した。さらに、他の農村部と同じく、墟
でも男子による相続が一般的であるため、最も重要な家族関係となる親子関係 (擬制血
関係を含め)を、生産活動と日常生活の両面からの参与観察に基づいて考察した。また
兄弟関係、姑嫁関係などについても、どういったものなのかを写実した。
さらに墟村民にも根強く存在しているところの、男子孫を切望する「生育意識」につ
ても考察を加えた。墟村の親と子のあいだにも、現実には各種の葛藤と矛盾が存在する
それにもかかわらず、親が子を養 う「養育一依存」関係を越えて、子が親の扶養をする
ともに、さらに家の継承者を生む義務もあると考えられている。つまり親子関係は、2
代間にとどまるものではなく、根元的な生命が祖先から子孫までの全世代を通じて永遠 |
継承されるべきものであるという、「根源一成長」の観念の上に成 り立っているのである。
また、結婚、住宅の新築、長男の誕生など、いくつかの重要な家族の出来事にともなう
儀礼によつて、家族が親族や房 (サブ・リニージ)と強く結びついている様子を実証した。
このように家族の内的並びに外的な諸関係を考察することは、家レベルでの祖先崇拝の
あり方を把握するのに、重要な意味を持つていると考えられる。
第3節では、張氏「族譜」と県の歴史資料、村での間き取り調査によつて、張氏リニ
ージの始祖である張二公が宋の末期、或いは宋、元交替期に村に辿りつき、その200年
ぐらい後の明の成化年間 (1465年-1487年)に張氏リニージが形成されたことを実証し
た。また、張氏が風水説を根拠にして、「張氏上一千、楊家絶火煙」(張姓が千人に上っ
て、楊姓が絶滅する)というスローガンを掲げ、墟村は張氏の土地であり、風水的にも
張氏に最もふさわしい所だと主張したという、村の口頭伝承を採集・紹介した。張氏一
族は、先住の楊氏を排除して墟村を占拠するための最も合理的な口実として、風水説を
利用したわけである。
かつて存在した張氏リニージの7つの房のうち、「1房」が消えたほかは、6つの
「房」
が現在も残つているが、それらはけつして均等に発展してきたわけではない。墟村に住
む第2房と第4房の世帯は、それぞれ20世帯しかなく、そのため葬式や結婚式などは、
両サブ・ リニージが協力して営んでいる。第406・7房にはそれぞれ県内に分節が形成
され、第4の分節は山塘村と楓樹阪に、第6の分節は庫背村に、第7の分節は墟村内に
生活している。墟村に住んでいるもつとも盛んなサブ 0リニージは第3房(40世帯)と
第7房 (「大7房」と「砂灰山7房」)(68世帯)である。
以上のような張氏リニージ=宗族とそのサブ・リニージ=房の形成と発展の過程は、
リニージが外に向けては他のリニージ (楊氏)とある種の緊張関係をはらまざるをえな
いことを示唆する同時に、リニージ内部でも (サブ・ リニージ間で)必ず しも均等に発
展するわけではないことと示している。
第2章では、墟村の葬送儀礼と祖先祭祀に着日した。親の葬儀と祭祀を行うことによ
って、個々人の生命が永続可能なものになり、また、葬送儀礼にみたように、親子関係
は、社会関係の拡大につれて、社会性を帯びていくようになるということを論証した。
第 1節では、まず、家を単位とする「家桐」を取り上げる。家桐とは、墟村では
「祖
宗」とよばれ、比較的近い祖先 (両親や祖父母)の写真が飾られていて、祖先祭祀を行
う祭壇のことである。家桐が置かれている部屋は「大堂」というが、家桐という言葉で
大堂全体を指す場合もある。
家桐=大堂では、遺体を安置し、葬儀を行い、「霊宅」を設置し、祖先の忌日、清明
節、正月などの礼拝が行われる。また、出生、結婚、他出に際しても、祖先に報告した
り、儀礼を執り行 う場にもなる。しかし、他方では、日常生活で使 う食器、米、農具な
ども置かれており、ふだんは居間や客間として用いられていて、正客の接待の場である
と同時に、私的な家庭生活との結びつきも強いという特徴を持つている。
ところで、現地での間き取り調査及び参与観察によると、墟村の葬送儀礼は、臨終
→
小蜃→報喪と吊喪→大蜃→出棺→埋葬→百日以内の供養上げ→死の完了というふうに、
基本的には儒教的儀礼に即して行われている。そこには、一方において、子が親に最後
の孝行を尽くそうとする態度が窺え、他方では、一連の儀礼をとおして親の生命を子に
継承しようとする意図を汲み取ることができる。また、葬儀は、家の男子継承者を始め
とする直系家族の成員の他に、喪家から「孝布」を配布された親族、サブ・ リニージ集
団 (房)、 死者と交際があつた人たちなどが参列することで、喪家と親族集団やサブ・
リニージ集団との結びつきを再確認する機会にもなつている。また、葬送儀礼には、陰
陽両界 (死者世界と人間世界)観念など民間信仰が、儒教と混じり合つて残存している
ことを論じた。
第 2節では、墟村の墓地と祖先祭祀について論じた。張氏リニージの 「祖墳山」(死
者の埋葬地)は、村から4キロほど離れた鳳形山にある。「東葬東絶、西葬西絶、南葬
南絶、北葬北絶」という言葉があり、張氏始祖・張二公の墓から東西南北 5メー トル以
内に埋葬すると、その家は断絶すると言い伝えられていて、始祖の墓は特別に神聖視さ
れている。墓は、殆どが鰻頭形をしている。経済的に余裕がある場合には、石碑を建て
ることもある。また、張氏リニージがこの山を自分たちの祖墳山とするにあたつては、
かつてこの山を祖墳山としていた曹氏リニージと戦つたという伝承が残つている。墟村
の祖墳山は風水によつて選択されていて、このことから、風水信仰からも祖先と子孫と
の関係を見出すことができる。
また、今も祖先祭祀として墟村で毎年4月に盛大に行われる、清明節の意味を深く探
求した。清明節は、まさに、新と旧、現代と古代、生と死、子孫と祖先などが、融合し
あう絶好な機会である。季節の新旧交代と人類の新旧交代とが対応 し、大自然の生命の
更新と復活は、村人の生命の更新と復活を意味するものと考えられている。
第3節では、葬儀における子から親への最後の孝行、葬送儀礼にみられる再生意識、
清明節の祭祀などの意味を再検討することで、家レベルでの祖先崇拝にみられる宗教性
の問題を取り上げた。墟村にみられる親子観では、子は親を扶養するだけでなく、男子
孫を生む義務を持つとされる。さらには、親の葬儀をし、祖先を祭祀することで、個体
生命は無限の生命の源へと連なることができると信じられてもいる。また、5等喪服の
慣習によつて、血縁集団内部の遠近関係が再認識されるとともに、血縁集団全体の結東
も再確認されている。さらに、葬儀においては、子の親に対する孝行の態度への共感が
家族、親族、ならびに房 (サブ・リニージ)の間に広がることになり、親子関係を核に
して同心円を描く家族、親族、サブ・ リニージ集団は、血縁的な親和性によつて再整合
(統合)されるのである。
第 3章では、「家」よりもむしろリニージ (宗族)に焦点を移し、リニージが元々、
政治的、行政的、身分的等の諸側面において、対内的及び対外的に多様な社会的 (順・
逆)機能を果たしてきた集団であることを、墟村の過去と現在という両時点から考察し
た。さらに、1985年から1990年まで行われた張氏リニージの「修族譜」の全過程を記
述し、その社会統合的機能を再検討した。
第 1節では、墟村の過去(1949まで)と現在(調査時点)のリニージ内部の階層制、リ
ニージと政府との関係、リニージ内部での協調・統制体制や他のリニージとの闘争関係
(武力闘争になると「械闘」とよばれる)などを考察した。
現在ではリニージは公の行政組織として認められていない。しかし、実際には、村の
幹部の選出は、リニージの大小によって左右されている。墟村村民委員会は、張氏、曾
氏、黄氏、陳氏という4つのリニージからなっているが、村民委員会の党書記及び主任
は、いずれも、最有カリニージである張氏一族の出身者である。他方で、張氏リニージ
の運営にあたっては、村幹部とサブ・ リニージで威信がある人物が、一定の力をふるつ
ている。
1998年には行政の末端単位である生産小組が張氏サブ・ リニージを単位に再編成さ
れたこともあり、今後リニージ意識が回復してくる可能性もある。また、墟村の所属す
る崇仁県だけでなく、中国南部地方ではリニージ間での「械闘」が今も発生している。
しかし、現在地方政府は、リニージをある程度再評価しつつも、リニージ意識があまり
に拡大することには、「安定団結」を脅かすものとして強い警戒感をもっている。「械
闘」にも厳しい対応をしていて、大規模な闘争にまで発展することは少ない。
墟村には、荒廃 したかつての「宗桐」の建物が残つている。宗桐とは、もともと宗族
の祖先の祭祀場であるが、その他に、宗族自衛の武術の練習場、一族の師弟に教育を施
す 「読書屋」、宗族の掟 (=族規)違反者を裁き罰する「法院」など、諸々の公的な儀
礼、集会、教育、武術などのための場として使用され、一族の勢威を誇示する上で重要
な役割を果たしてきた。しかし、1949年以降、「宗桐」のこうした機能は失われ、今で
はかえりみられることもほとんどない。
1980年代になつて崇仁県の「宗桐」が2つ修復された例があるが、いずれも「文物
保護」という名日で、県からの資金援助を受けたものである。また、宗桐が修復された
とはいえ、それらは、一つの宗族のためだけのものではなく、村の共有的な場として利
用されている。さらに、1950年以後に生まれた世代の「宗祠」に対する無関心、財源
の問題、さらに宗桐の「封建性」への政府の警戒等の問題を考えると、今後さらに宗桐
が修復されるには、多くの難しい問題がある。
第2節では、張氏リニージによる1985年から1990年にかけての9回目の「修族譜」
の過程を、完成した「族譜」をもとに、また県・郷・村・リニージ成員からの聞き取り
を参考に、再現した。すでに少し触れたが、族譜は、一族の血縁的な継続を保証するた
め、一定の期間ごとに宗族の人数や世代数や大事件などをチェックして、再編成される
必要がある。これを「修族譜」といい、30年から40年ごとに「大修」(修復)するの
が一般的である。
この節では、近年の修族譜事業の高まりの時代的背景と目的、族譜の内容、修族譜の
各段階での活動 (修族譜の組織とプロセス、新 しい族譜完成の慶祝祭典)等について、
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検討をカロえた。
まず、修族譜の時代的背景を、村民の心理と政府の態度という両面から考察した。1980
年代になつて社会的・経済的に急速に変化した中国農村では、農民達のあいだでのある
種の焦燥感の広がりがひとつの社会現象になつている。こうした趨勢のもとで、若い世
代が祖先のルーツを認識し、自分の存在価値を確認することで、各種の困惑、苦悩、焦
燥などをある程度緩和できるのではないかという思いから、修族譜への期待も高い。た
しかに、修族譜は、宗族の原点を確認 し、村人のアイデンティティを再構築するきつか
けになりうるかもしれない。
地方政府も、族譜の歴史的・文化的価値を認め、これにわりと理解ある寛容的な態度
を取つてきた。しかし他方では、国法を遵守し、安定団結の局面を破壊しないことが大
前提であつて、明確な条項の規定はないものの、宗族の活動には一定の制限が課せられ
ている。県関係者も一般村民も、あくまで歴史的記録としての族譜の修復保存を通じて
祖先の系譜をたどることを重視しているのである。歴史的記録とも言える「族譜」を修
復保存し、祖先の家系を継ぐことができることは「族譜」のもつとも基本的、主要な目
標である。
また、族譜の凡例、派系図規 (族譜記載規定)、 序、跛等の内容から、張氏「族譜」
の重要な特徴として、①一族が父系出自集団であることを強調し、またそれを維持しよ
うとしていること、② リニージの人物の事跡を記す伝統を継承していること、③祖先の
源をたどることを修族譜の重要な目的として強調 していること、という3点を指摘した。
また、新しい族譜は、これまでの族譜を継承しながらも、現代社会の要請に応えて、そ
れまでの族譜に含まれていた因習的倫理性や自集団中心性を薄めようとする柔軟性を
持つている。とくに男女平等という今日的要求を受け入れ、女性の 「上譜」(族譜に載
せること)を認めている。原則的に男系血統の純潔性を保持してきた「族譜」に女性の
「上譜」が許されたことは、男系血統に女系親族を加えて、男女双系血統へと変化し始
めていることを示している。
張氏第9回の修族譜にあたつては、それを担当する組織である「譜局」の責任者に両
小隊長 (組長)がつき、実際の編纂には村の中でもある程度の知識人があたつた。具体
的な作業は、次のようなことである。なお、譜局は、あくまでも臨時的な組織であり、
修族譜の完成とともに解散する。①修族譜の実施及び資金の拠出方法について、各世帯
への通知。②資料の収集・整理・編集並びに各サブ。リニージによるチェック、及び修
族譜の具体的な内容の決定。③修族譜の全過程の管理。④盛大的な完成慶祝祭典の挙行。
族譜には、同一世代で修復する「蘇修」と系譜的に修復する「欧修」があるが、張氏
の族譜は欧修で修復することになっている。修復にあたつては、まず、リニージ成員の
「上譜」(登録)と「草譜」(下書き)をおこない、その後で、族譜の「正本」に正式に
記載されることになる。正本への記載は、家系的に代々族譜の知識を受け継いでいる「譜
匠」という専門家が担当する。正本の作成には、伝統的な木板活字印刷の技術が使われ
るが、木板活字は、譜匠の手彫りである。
また、修族譜の完成はそれ自身がリニージ集団を統合する機能をもつものであるが、
1990年4月に挙行された族譜の完成慶祝祭典 (競走、宴会、演劇)など、修族譜の各
段階での活動も、さまざまな社会統合的機能を有している。
第3節では、前 2節で記述したことを総括し、修族譜によつて父系出自集団が再確認
されるが、慶祝祭典などにも、社会関係の再拡大や張氏リニージの実力の誇示など、さ
まざまな社会統合機能がみられることを論じた。族譜を作り替えることで、リニージ成
員の系譜的な相互関係が確認され、同じ祖先を持つているというリニージ
ヘの帰属感が
促進される。さらに、こうした血縁集団の再確認ばかりではなく、慶祝祭典によつて、
親族や婚姻関係ある親戚集団、同じ墟村民委員会に属する曽リニージ、陳リ
ニージ、黄
リニージといった近隣集団、その他なんらかの関係を持つ人々が慶祝祭典に参カロしたこ
とで、人間―社会関係の拡大を果たすことができた。また、張氏リニージの修族譜によ
って、リニージの実力などを近隣社会に誇示することもできたのである。
第4章では、祖先崇拝の「宗教性」と「社会性」という両視点から考察し、理論的な
根拠を辿ることにする。
第 1節では、具体的な事例を踏まえ、墟村の人びとの情感構造の基礎になつている
「孝」という観念が、「親を扶養すること」「男子孫をもうけること」
「親の葬儀・祭祀
をおこなうこと」という3つの要素から構成されていることを示した。自己の生命は、
一方では、子孫への生命の継承のなかで生きつづけることができ、他方で、親の葬儀と
祭祀をおこなうことで、生命の根元に結びつくことができる。リニージレ
ベルの修族譜
が実現可能だつたのは、家レベルにみられる生命の源を辿る精神によるものだと思われ
る。また、多くの儒教研究者の説を踏まえながら、漢民族の生命観と情感構造を明らか
にし、それが中国文化の再構築に重要な意味を持っていることを論じた。
第2節では、墟村の事例を踏まえながら、祖先崇拝の社会基盤である東南中国の宗族
と社会を論じ、生態的・経済的と社会的・政治的という両面から考察した。また、中国
の家族宗法制度がリニージ祖先崇拝にとつて重要な役割を果たしたことを論じた。
最後に、墟村の祖先崇拝が家と宗族の両者を基盤にしながらも、家レ
ベルの方の重心
が片寄つている。この不均等的二元性に着日し、その原因を分析することで、祖先崇拝
の宗教性と社会性との関連性を探つた。
墟村の家レベルの祖先崇拝では、「孝」を基準にした道徳指標は、祖先の根元的生命
が子孫の生命の中に継承・展開されるという「根源一成長」の観念を基礎にしている。
子は親の生前扶養を果たし、男子孫を生み育てる義務があるだけでなく、親の葬儀、死
後祭祀、清明節の祭祀などをとおして、生者は死者に「追孝」を果たさなければならな
い。「孝」の行いによつて、自己の生命は、父母に通じ、祖先に通じ、天地に通じるの
である。同時に、自己の生命は、その未来を子孫に託され、永遠に生き続けられること
になる。こういつた生命観は、たんなる道徳観にとどまらず、厚い宗教的内包を有して
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いると考えられるべきものである。
他方、墟村の宗族 (リニージ)レベルでの祖先崇拝について言えば、リニージの祖先
を祀る「宗祠」は荒廃し、いまでは一族の祭祀活動もまったくなくなつている。もとも
と宗族は、対内的にも対外的にも、共同 (協同)や競争 (闘争)等、さまざまな社会的
機能を果たしてきた集団であり、それを取り巻く社会環境の影響を受けやすい。そのた
め、新中国の建国は宗族の活動に壊滅的な打撃を与えることになつたのである。ところ
が、血縁的な持続性を求める人びとの欲求は強く、また「族譜」の歴史的・文化的価値
を再評価する政府の黙認もあつて、「修族譜」が復活することになつた。
新たに復活した修族譜は、封建的倫理性を強調 したかつての修族譜とは違つて、「同
祖同宗」(トンズウトンゾン)という文化的な「根」をたどり、リニージ成員の文化的 0
精神的なアイデンティティを再構築し、現在にまで宗族が存続してきたことの歴史根拠
を確認することに重点が置かれている。この修族譜事業は、もともと宗族が果たしてい
たさまざまな社会的機能を再活性化し、リニージの統合を復興させる効果も発揮するこ
とになつた。
中国の祖先崇拝に内在する生命観にもとづく「孝」は、原則的には親と子との間のも
のである。したがつて、ただちに宗族レベルにまで拡大するものではなく、また子孫か
ら祖先へと直接に結びつくものでもないという「非連続性」をひとつの特徴としている。
しかしながら、この「孝」行為は子から親へ、さらには親から祖父へというふうに、生
命の元をたどることで、遠祖と結ばれることは可能である。自分の生命は、子に継承さ
れることで生きつづけられ、逆に、親の葬儀と祭祀を行 うことで、父の生命から祖父の
生命へというふうに、生命の根源へとたどることができる。このように、宗族レベルで
の修族譜は、宗族自体の再評価によつてというよりも、人びとが、自分の存在価値の源
泉をたどろうとする欲求にもとづいて、達成されたといえる。こうして、墟村の祖先崇
拝は、本質的に、宗族レベルではなく、家レベルに依存していると思われるのである。
こうした儒教にいう価値根源、道徳根源は人の生命の中にあり、生命は 「生生の徳」
の中で成立している。村人は孔子を知らなくても、こうした生命観は彼らの行為、思惟、
習慣の中に浸透していて、彼らの情緒、欲望、現実などと入り混じり、行為規範、観念
様式、思惟方法、情感態度の最下層に沈殿し、彼らの心理構造性の基本を構成している
のである。
他方、宋以後の近代中国家族宗法制度は、封建時代の統治制度にとつて不可欠の補足
であり、重要な構成部分でもある。家族宗法制度は、宗族制度と結びつき、権威による
一族の統合を目的とする、宗族レベルの祖先崇拝の存続に重要な作用をなした。しかし
ながら、墟村の「宗洞」での祖先祭祀活動が消滅してしまい、カロえて現政府がリニージ
の宗桐の封建的性格や「械闘」による社会混乱に大きな警戒感を持つているから、宗族
レベルの祖先崇拝は停滞したままである。宗族意識が回復する兆しがないわけではない
が、現代中国の政治的枠組みを前提にすれば、これは、限られたものにとどまらざるを
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得ないであろう。
もつとも、家レベルの祖先崇拝といえども、狭い私的範囲の宗教性にとどまるわけで
はなく、社会的に広がつていく性格も有している。つまり、「宗教性」と「社会性」と
は、断絶して存在するわけではなく、相互に関連している考えられるのである。
家レベルの祖先崇拝に残る5等喪服の着用習慣や、葬送儀礼による親子関係を軸にす
る家族、親族、房 (サブ・ リニージ)の人倫関係の再整合の実態から伺えるように、墟
村の親類関係は、親子関係を核にして、家族、親族、房へと広がつていく性格を特徴と
している。子の親に対する「孝」の態度は、葬送儀礼をとおして家族、親族、サブ・ リ
ニージ社会一般に披露されることで、親子関係を軸にして広がる血縁関係を再整合する
ことになる。さらに、喪家は、「孝布」を配布することによつて、親族、房などとの関
係を再確認する。
親子関係は家族、親族、房に影響を与え、人倫関係が拡大されていく枠組みを提供す
る。と同時に、当初は宗教性強く帯びていた親子関係は、人倫の輪を広めることによつ
て、社会性を帯びていくようになる。さらに、リニージレベルの修族譜によつて血縁関
係や社会関係が再構築され、社会統合が促進されることなどからわかるように、血縁集
団の周辺地帯に行くにつれ、社会統合へと転化するようになる。墟村の祖先崇拝の宗教
性と社会性との関連関係を筆者は以下の図で表現したい。
強
上述のように、筆者は墟村という江西省の一つの村を通して、思想面に着目しながら、
宗教性と社会性の両者関係を考察することによつて、現代中国祖先崇拝の理解に1例を
提供できたと考えている。
サプ 。リニージ
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序 論
研究の 目的
祖先崇拝が人類社会において重要な役割を果たしてきたことは、多くの研究
者が指摘しているところである。たとえばフュステル・ド・クランジュ (Fustel
de Coulanges,N。一D.)は、祖先崇拝をギリシア・ローマの古代国家形成の基盤
に位置付け、古代国家が家父長的権威に裏うちされて成立しており、家父長の
もとで祖先を祭る家族宗教によつて維持されていたと考えた。(フュステル・ク
ランジュ 1956)
また、『儒教と道教』を著わしたM・ウェーバ (Weber,M。)は、中国漢民族に
とって、祖先崇拝が太古以来の唯一の民俗宗教であつたとし、祭司としての家
長によつて管理されて、氏族の団結を維持・存続する基盤になつてきたと論じ
た。(M・ウェーバ 1971)
中国の祖先崇拝についても、すでに多くの研究があり、相当な成果をあげて
いる。そのうち、漢民族についての社会人類学的研究で先駆をなすフリードマ
ン (Freedmano M)は、祖先崇拝のもつ社会統合的機能に着日した。彼は、東南
中国の祖先崇拝を家レベルと宗族 (リニージ)レベルとに分け、祖先を祭る場
としての「家祠」と「宗祠」が、いかに社会組織としての家族と宗族に対応し
ているかを示した。つまり、家族と宗族という2つのレベルでの漢族父系出自
集団において、いかに祖先崇拝が統合の結節点になり得ているかを論証しよう
としたのである。(M・フリー ドマン 1958:81～91)こうしたフリードマンに
よる三分法的分析は、中国祖先崇拝の特徴を鮮明にし、その研究を大きく前進
させたといえるのである。(史宗 1995:870)
他方で、フリー ドマンの宗族理論には異論もあり、この方面からもいくつか
の研究成果があがつている。たとえば、陳其南の「房」理論や、豪莉莉による
「親」の重要性の主張などである。
陳其南は、台湾の調査データを参考に、中国漢民族の宗族を分析する場合に、
家族構造を重視すべきことを主張した。彼は、各レベルの血縁集団のセグメン
ト(分節)が形成されるためには「祀産」(祖先祭祀権とそれに伴う財産の分与)
が決定的に重要な条件になるとする、フリー ドマンの宗族セグメント形成論を
批判する。陳は、漢民族の宗族システムにおける「房」の役割を重視 し、家族
が必ず房に分かれることが漢民族の家族構造の基本原理だと指摘 している。彼
の 「房」理論によれば、父を同じくする息子達は、必ず分離 し、系譜上それぞ
れ独立した 「支」を形成 しているのであり、また父と息子たちとは一体として
「共属」するのではなく、それぞれ個別的につながつているのである。(陳其南
1985) 陳の 「房」理論は、漢民族の親族関係を分析する上で、重要な視点を
提供 している。 しかしながら、彼の研究は、理論的分析に片よりがちであり、
社会的、政治的に変動が大きい中国家族 (親族)の実態を把握する上では、不
充分な面があることが指摘されている。
また、最莉莉は親族関係において「親」の概念を提示する。「親」とは、肉親
や親族のことであると同時に、人間関係の 「親密さ」のことを指 している。彼
女は、東北地方のデータにもとづき、親族関係を緊密にし、結束させる重要な
要件は「親」であつて、これは「財」と対立するとい う。「財」というのは、親
族あるいは兄弟たちが財産に対して独立して持つている権利のことであり、兄
弟間あるいは親族間で対立の要因になるとされる。さらに、豪によれば、漢民
族の父系血縁集団の特徴は、宗族レベルでは 「共祖」と「分房」を通 して現れ
るのに対して、家族レベルでは「家長制」と「分房制」を通 して現れていると
して、漢民族の血縁的集団が共同性 と分散性 との結合であることを強調 した。
(豪莉莉 1992)
しかしながら、これら従来の宗族・親族研究は、いずれにしても関係や役割
に重′点をおいたものであり、成員の意識や感情の面からの実証研究が軽視され
てきたとい うことでは、共通しているように思われる。特に、中国人の精神・
感情生活に大きな影響を及ぼしてきたはずの、儒教に着 日した実証研究は皆無
に等しい。しかし、現代中国の宗族・親族についての研究を十分に進めるには、
感情や意識や思想の面からの研究が不可欠だと思われる。こうした観′点からし
て、現代中国における祖先崇拝の研究の意義は大きいと思われるのである。
そこで、現代中国における祖先崇拝の実態を把握するため、筆者は、1996年
から1998年までの間に全 3回、延べ約 4ヶ月間にわたって、江西省撫州地区崇
仁県に位置する「墟村」で、感情や意識の側面、特に儒教思想に注意を払つて
フィール ドワークを実施 した。本論文は、このフィール ドワークによつて得 ら
れたデータに基づき、家レベルと宗族 レベルの二元性 とい うフリー ドマンの基
本観念を踏襲しつつ、社会的、政治的に急激な変化を遂げつつある中国で、儒
教が一般民衆の間でどのように受容されているのか、祖先崇拝の 「宗教性」と
「社会性」とがどのように関連 しあっているのかを、解明しようと試みたもの
である。本研究が中国における祖先崇拝の今 日的形態の解明を通 じて、現代中
国の家族や親族を支えている情感構造の一端を明らかにすることができれば幸
いである。
研究対象地の選定
筆者が調査地として墟村を選んだのは、次のような理由による。
①中国の東南部に当たる広東 (香港を含む)福建両省は、宗族組織の歴史と
規模において、他に類をみない地方である。また、江西省は、両省に次いで宗
族集団の多いところとして知られている。調査地は、江西省のなかでも大きな
宗族が数多く残る撫州地区に属していて、全中国の中でも宗族=リニージ研究
に最も適したものの一つと考えられる。
②江西省は比較的開放的な中国東南部に位置しながらも、農村部は広東省と
福建省の農村部と比べて相対的に閉鎖されている。そのため、伝統農業 (生産
技術が未発達で労働依存性が高い)が依然として続いており、旧来からの習俗
が相当残存している。また、墟村の属する崇仁県は、歴史的に臨川文化に属し、
江西省の九江、宜春、吉安と並んで、伝統文化と教育重視の気風を比較的濃厚
に残していて、「思想」面を重視する研究には、特に好都合なように思われた。
③これらの主要な理由に加えて、墟村の調査は、これまであまり実証研究が
行われてこなかつた江西省に関するフィールドデータを収集・提示するチャン
スにもなると思われた。従来、東南中国の漢民族研究は、香港、台湾などを中
心とする広東・福建省方面に限定される傾向が強く、この地域に関する実証研
究が盛んに行われているものの、同じ東南部に位置する江西省についての実証
研究が少ない。したがって、そこでの調査によつて、東南中国のもう一つのフ
ィール ドデータを提供できるのではないかと思われた。
研 究 の方法
調査地には、1996年から1998年までのあいだに、全 3回、延べ約 4カ月に
わたつて滞在 し、文献を主とする資料収集、関係者からの間き取 り、参与観察
などを行つた。調査票による調査は、単独での配布・面接・回収などの作業が
困難なことが予想され、断念 した。
墟村での間き取 りは、村党書記、村主任 (大隊長)、 村小組長 (小隊長)、 宗
族 (リニージ)及び房 (サブ・ リニージ)の長老、墟村小学校の教師、その他
村民一般など、年齢、性別、社会層を問わず、幅広く実施 した。さらに、同村
での調査データを補強するため、崇仁県政府の各部門の幹部や責任者、沙堤郷
政府の関係者にもインタビューを行った。こうした聞き取り調査を繰 り返すこ
とで、家族、親族、房、宗族における複雑な人間関係 (対立、競争、協調、互
助など)が浮かびあがつてきた。また、収集 した文献資料も、膨大な量に達し、
その整理と分析には相当の時間を費や した。
ここで、墟村の住民はもとより崇仁県と沙堤郷の関係者からも、調査中、多
大な協力を頂いたことを、書き加えておかなければならない。村人からは、素
朴で暖かい対応をしていただいた。このことは、農村生活の経験がない筆者に
は、何より嬉 しかった。また、自分たちの生活について率直に話 して頂いたこ
とも、有難かつた。3回の調査に当たつて、村人から暖かい配慮と歓迎を受け
たことを、心より感謝したい。
なお、調査対象の村名、宗族名、インフォーマン トの氏名は、プライバシー
を考慮 し、原則としてすべて仮名にした。この村は、かつて崇仁県の一つの「墟」
として、繁栄した歴史をもつている。「墟」とは、もともと中国東南部の定期市
場のことであり、農村での物物交換や売買などに大きな役割を果たしてきた。
現在でも、農村の日常生活にかかわり深いものとして残つている。このように、
「墟」という文字は、この村の歴史的並びに地理的位置をよく物語つていると
思われるため、ここでは仮に 「墟村」と名付けたわけである。
研究の内容
本論文で取り上げた墟村は、基本的に1つの宗族から構成されている自然村
である。全204世帯のうち197世帯が張氏であり、父系血縁集団を形成してい
る。1998年現在、墟村の張氏人口 (墟村の戸籍を持ち、墟村に住んでいる)は
1058人である。このような父系血縁集団は、中国歴史学では一般に「宗族」と
いう学術用語で取 り扱われてきたが、これに本格的な社会人類学的研究のメス
を入れたのは、M・フリー ドマンである。彼はこの父系血縁集団を呼ぶに際し、
もつぱら「リニージ」(lineage)という語を用いた。また、リエージの「分節」
として存在 している 「房」について、フリー ドマンは 「サブ・ リニージ」
(sublineage)という用語を使用している。本論文では、宗族とリニージ、房
とサブ・ リニージをそれぞれ適宜使い分けているが、基本的には、フリー ドマ
ンにならって同じ意味で用いている。
宗族組織は、1949年まで東南中国の行政的な基礎組織として存在 したが、
1949年の新中国の成立以後、非合法の組織として取 り扱われ、壊滅的な打撃を
受けた。ところが、1980年代以降、中国政府の基本政策の転換にともなつて、
一時中断していた宗族 レベルでの 「修族譜」の復活など、リニージ文化を回復
する動きが見られるようになつている。
この研究論文は、4章で構成されている。
第 1章では、墟村の概況をふまえ、祖先崇拝を二元化 している家族と張氏 リ
ニージの実態と構造を解明しようとした。
第 1節では、まず、墟村が位置する江西省撫州地区崇仁県の概況と人文歴史
に着 日し、調査地と中国移民史及び 「客家」との関連、並びに移民による宗族
の形成などを歴史的に考察をした。崇仁県が所属する撫州地区は、唐 (618-907
年)後期、特に両宋(960-1279年)時代にその発展の最盛期を迎えたこと、客家
の南移動に重要な役割を果たしたこと、移民による宗族形成は宋時代には貴族
や官僚によるものが多く、次いで明、清時代にいたつて一般庶民によるものが
形成されたことなどを歴史資料によって論証 し、墟村の社会的、文化的、歴史
的背景を考察した。さらに行政組織、地理的位置、空間構造、言語、歴史、経
済構造など、多方面から墟村を考察することで、その生態的、社会的、歴史的、
経済的実態を明らかにした。
第2節では、墟村の家族形態が、基本的には、息子たちによる屋敷相続の仕
方によって異なつてくることを実証 した。さらに、他の農村部と同じく、墟村
でも男子による相続が一般的であるため、最も重要な家族関係である親子 (親
―息子)関係 (擬制血縁関係を含め)を、生産活動と日常生活の両面からの参
与観察に基づいて考察した。また、兄弟関係、姑嫁関係などについても、その
現状を記述 した。
さらに墟村民のあいだにも根強く存在 しているところの、男子孫を切望する
「生育意識」についても考察を加えた。墟村の親と子のあいだにも、現実には
各種の葛藤 と矛盾が存在する。それにもかかわらず、親が子を養 う「養育―依
存」関係を越えて、子が親を扶養するとともに、さらに家の継承者をもうける
義務もあると考えられている。つまり親子関係は、2世代間にとどまるもので
はなく、根源的な生命が祖先から子孫までの全世代を通 じて永遠に継承される
べきものであるという、「根源一成長」の観念の上に成 り立っているのである。
また、結婚、住宅の新築、長男の誕生など、いくつかの重要な家族の出来事
にともなう儀礼によつて、家族が親族や房 (サブ・ リニージ)と強く結びつい
ている様子を実証 した。
このように家族の内的並びに外的な諸関係を考察することは、家レベルでの
祖先崇拝のあり方を把握するのに、重要な意味を持つていると考えられる。
第 3節では、張氏 「族譜」と県の歴史資料、村での間き取 り調査によつて、
張氏リニージの始祖である張二公が宋の末期、或いは宋、元交替期に村に辿 り
つき、その200年ぐらい後の明の成化年間 (1465年-1487年)に張氏 リニージ
が形成されたことを実証 した。また、張氏が風水説を根拠にして、「張氏上一千、
楊家絶火煙」(張姓が千人に上って、楊姓が絶滅する)とい うスローガンを掲げ、
墟村は張氏の土地であり、風水的にも張氏に最もふさわしい所だと主張したと
いう、村の口頭伝承を紹介 した。張氏一族は、先住の楊氏を排除して墟村を自
分たちのものにするために、最も合理的な口実として風水説を利用したわけで
ある。
かつて存在 した張氏 リニージの7つの房 (サブ・ リニージ)のうち、第1房
が消えたほか、6つの房が現在も残つているが、それらはけっして均等に発展
してきたわけではない。墟村に住む第 2房と第4房の世帯は、それぞれ 20世帯
しかなく、そのため葬式や結婚式などは、両サブ・ リニージが協力して営まれ
ている。第40607房にはそれぞれ県内に分節が形成され、第4の分節は山塘
村と楓樹跛に、第 6の分節は庫背村に、第7の分節は墟村内に生活している。
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墟村に住んでいるもつとも盛んなサブ・ リニージは第 3房(40世帯)と第 7房
(「大7房」と「砂灰山7房」)(68世帯)である。
以上のような張氏リニージ=宗族とそのサブ・ リニージ=房の形成と発展の
過程は、リニージが外に向けては他のリニージ (楊氏)とある種の緊張関係に
ならざるをえないことを示唆する同時に、リニージ内部でも (サブ・ リニージ
間で)必ずしも均等に発展するわけではないこと示している。
第2章では、墟村の葬送儀礼と祖先祭祀に着日した。親の葬儀 と祭祀を行 う
ことで、個々人の生命が永続可能なものになるとされ、また、葬送儀礼の考察
によつて、親子関係は、社会関係の拡大につれて、「社会性」を帯びてくること
を論証した。
第 1節では、まず、家を単位 とする「家桐」を取り上げた。家桐とは、墟村
では 「祖宗」とよばれる祭壇のことであり、比較的近い祖先 (両親や祖父母)
の写真が飾 られていて、ここで祖先祭祀が行われる。家桐が置かれている部屋
は 「大堂」とい うが、家桐という言葉で大堂全体を指す場合もある。
家桐=大堂では、遺体を安置 し、葬儀を行い、「霊宅」を設置し、祖先の忌 日、
清明節、正月などの礼拝が行われる。また、出生、結婚、他出に際しても、祖
先に報告 したり、儀礼を執 り行 う場にもなる。 しかし、他方では、日常生活で
使 う食器、米、農具なども置かれてお り、ふだんは居間や客間として用いられ
ていて、正客の接待の場であると同時に、私的な家庭生活との結びつきも強い。
ところで、現地での間き取り調査及び参与観察によると、墟村の葬送儀礼は、
臨終→小蜃→報喪と吊喪→大蜃→出棺→埋葬→百日以内の供養上げ→死の完了
というふ うに、基本的には儒教的儀礼に即して行われている。そこには、一方
において、子が親に最後の孝行を尽くそうとする態度が窺え、他方では、一連
の儀礼をとおして親の生命を子に継承 しようとする意図を汲み取ることができ
る。また、葬儀は、家の男子継承者を始めとする直系家族の他に、喪家から「孝
布」を配布された親族、サブ・ リニージ集団 (房)、 死者 と交際があつた人たち
などが参列することで、喪家と親族集団やサブ・ リニージ集団との結びつきを
再確認する機会にもなつている。また、葬送儀礼には、陰陽両界 (死者世界と
人間世界)観念など民間信仰的なものが、儒教と混じり合って残存しているこ
とを論 じた。
第 2節では、墟村の墓地と祖先祭祀について論 じた。張氏 リニージの 「祖墳
山」(死者の埋葬地)は、村から4キロほど離れた鳳形山にある。「東葬東絶、
西葬西絶、南葬南絶、北葬北絶」という言葉があり、張氏始祖・張二公の墓か
ら東西南北 5メー トル以内に埋葬すると、その家は断絶すると言い伝えられて
いて、始祖の墓は特別に神聖視されている。墓は、殆どが慢頭形をしている。
経済的に余裕がある場合には、石碑を建てることもある。また、張氏 リニージ
がこの山を自分たちの祖墳山とするにあたつては、かつてこの山を祖墳山とし
ていた曹氏 リニージと戦ったとい う伝承が残つている。墟村の祖墳山は風水に
よつて選択されていて、風水信仰からも祖先と子孫との関係を見出すことがで
きる。
また、祖先祭祀として墟村で今も毎年4月に盛大に行われる、清明節の意味
を深く探求した。清明節は、まさに、新と旧、現代と古代、生と死、子孫と祖
先などが、融合しあう絶好な機会である。季節の新旧交代と人類の新旧交代と
が対応 し、大自然の生命の更新と復活は、村人の生命の更新と復活を意味する
ものと考えられている。
第 3節では、葬儀における子から親への最後の孝行、葬送儀礼にみられる再
生意識、清明節の祭祀などの意味を検討することで、家レベルでの祖先崇拝に
みられる宗教性の問題を取 り上げた。墟村にみられる親子観では、子は親を扶
養するだけでなく、男子孫を生む義務を持つとされる。さらには、親の葬儀を
し、祖先を祭祀することで、個体生命は無限の生命の源へと連なることができ
ると信 じられてもいる。また、5等喪服の慣習によつて、血縁集団内部の遠近
関係が再認識されるとともに、血縁集団全体の結束も再確認されている。さら
に、葬儀においては、子の親に対する孝行の態度への共感が家族、親族、なら
びに房 (サブ 0リニージ)の間に広がることになり、親子関係を核にして同心
円を描く家族、親族、サブ 0リニージ集団は、血縁的な親和性によつて再整合
(統合)されるのである。
第3章では、「家」よりもむしろリニージ (宗族)に焦点を移 し、リニージが
元々、政治的、行政的、身分的等の諸側面において、対内的及び対外的に多様
な社会的 (順・逆)機能を果たしてきた集団であることを、墟村の過去と現在
とい う両時点から考察した。さらに、1985年から1990年まで行われた張氏 リ
12
ニージの 「修族譜」の全過程を記述 し、その社会統合的機能を再検討 した。
第 1節では、墟村の過去(1949まで)と現在 (調査時点)のリニージ内部の階層
制、リニージと政府 との関係、リニージ内部での協調・統制体制や他のリニー
ジとの競争・闘争関係 (武力闘争になると「械闘」とよばれる)などを考察 し
た。
現在では、リニージは、公の行政組織として認められていない。 しかし、実
際には、村の幹部に選出されるか否かは、所属するリニージの大小に左右され
ている。墟村村民委員会は、張氏、曾氏、黄氏、陳氏とい う4つのリニージか
らなつているが、村民委員会の党書記及び主任は、いずれも、最有カ リニージ
である張氏一族の出身者である。他方で、張氏リニージの運営にあたつては、
村幹部とサブ・ リニージで威信がある人物が、一定の力をふるつている。
1998年には行政の末端単位である生産小組が張氏サブ・リニージを単位に再
編成されたこともあり、今後 リニージ意識が回復 してくる可能性もある。また、
墟村の所属する崇仁県だけでなく、中国南部地方ではリニージ間での 「械闘」
が今も発生している。 しかし、現在地方政府は、リニージをある程度再評価 し
つつも、リニージ意識があまりに拡大することには、「安定団結」を脅かすもの
として強い警戒感をもつている。「械闘」にも厳 しい対応をしていて、大規模な
闘争にまで発展することは少ない。
墟村には、荒廃 したかつての 「宗桐」の建物が残つている。宗桐とは、もと
もと宗族の祖先の祭祀場であるが、その他に、宗族自衛の武術の練習場、一族
の師弟に教育を施す「読書屋」、宗族の掟 (=族規)違反者を裁き罰する「法院」
など、諸々の公的な儀礼、集会、教育、武術などのための場として使用され、
一族の勢威を誇示する上でも重要な役割を果たしてきた。しかし、1949年以降、
「宗桐」のこうした機能は失われ、今ではかえりみられることもほとんどない。
1980年代になって崇仁県の「宗桐」が2つ修復された例があるが、いずれも
「文物保護」という名 日で、県からの資金援助を受けたものである。また、宗
桐が修復されたとはいえ、それらは、一つの宗族のためだけのものではなく、
村の共有的な場として利用されている。さらに、1950年以後に生まれた世代の
「宗祠」に対する無関心、財源の問題、さらに宗桐の 「封建性」への政府の警
戒等の問題を考えると、今後さらに宗桐が修復されるには、多くの難 しい問題
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がある。
第2節では、張氏リニージによる 1985年から1990年にかけての9回目の「修
族譜」の過程を、修復された「族譜」をもとに、また県・郷・村・ リニージ成
員からの聞き取 りを参考に、再現した。すでに少 し触れたが、族譜は、一族の
血縁的な継続を保証するため、一定の期間ごとに宗族の人数や世代数や大事件
などをチェックして、再編成される必要がある。これを「修族譜」といい、30
年から40年ごとに 「大修」(修復)するのが一般的である。
この節では、近年の修族譜事業の高まりの時代的背景と目的、族譜の内容、
修族譜過程の各段階での活動 (修族譜の組織とプロセス、新族譜完成の慶祝祭
典)等について、検討を加えた。
まず、修族譜の時代的背景を、村民の心理と政府の態度という両面から考察
した。1980年代になって社会的・経済的に急速に変化 した中国農村では、農民
達のあいだにある種の焦燥感が広がっている。こうした趨勢のもとで、若い世
代が祖先のルーツを認識し、自分のアイデンティティと存在価値を確認するこ
とで、各種の困惑、苦悩、焦燥などをある程度緩和できるのではないかという
思いから、修族譜への期待も高い。
地方政府も、族譜の歴史的 0文化的価値を認め、これにいくらか理解ある寛
容的な態度を取 りつつある。 しかし他方では、国法を遵守し、安定団結を破壊
しないことが大前提であって、明確な条項の規定はないものの、宗族の活動に
は一定の制限が課せられている。県関係者も一般村民も、あくまで歴史的記録
としての族譜の修復保存を通じて、祖先の系譜をたどることを重視 しているの
である。
さらに、族譜の凡例、派系図規 (族譜記載規定)、 序、跛等の内容から、張氏
「族譜」の重要な特徴として、①一族が父系出自集団であることを強調し、ま
たそれを維持 しようとしていること、② リニージの人物の事跡を記す伝統を継
承 していること、③祖先の源をたどることを修族譜の重要な目的として強調し
ていること、とい う3点を指摘した。
また、新 しい族譜は、これまでの族譜を継承しながらも、現代社会の要請に
応えて、それまでの族譜に含まれていた因習的倫理性や自集団中心性を薄めよ
うとする柔軟性を持っている。とくに男女平等とい う今 日的要求を受け入れ、
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女性の「上譜」(族譜に載せること)を認めた。原則的に男系血統の純潔性を保
持 してきた 「族譜」に女性の上譜が許されたことは、男系血統に女系親族を加
えて、男女双系血統へと変化し始めていることを示している。
張氏の第9回の修族譜にあたつては、それを担当する組織である「譜局」の
責任者に両小隊長 (組長)がつき、実際の編纂には村の中でもある程度の知識
人があたつた。具体的な作業は、次のようなことである。なお、譜局は、あく
までも臨時的な組織であり、修族譜の完成とともに解散する。
①修族譜の実施及び資金の拠出方法について、各世帯への通知。
②資料の収集・整理・編集並びに各サブ・リニージによるチェック、及び修族
譜の具体的な内容の決定。
③修族譜の全過程の管理。
④盛大的な完成慶祝祭典の挙行。
族譜には、同一世代で修復する「蘇修」と系譜的に修復する「欧修」がある
が、張氏の族譜は欧修で修復することになつている。修復にあたつては、まず、
リニージ成員の 「上譜」(登録)と「草譜」(下書き)をおこない、その後で、
族譜の「正本」に正式に記載されることになる。正本への記載は、家系的に代々
族譜の知識を受け継いでいる「譜匠」という専門家が担当する。正本の作成に
は、伝統的な木板活字印刷の技術が使われ、木板活字は、譜匠の手彫 りである。
また、修族譜の完成はそれ自身がリニージ集団を統合する機能をもつもので
あるが、1990年4月に挙行された族譜の完成慶祝祭典 (競走、宴会、演劇)な
ど、修族譜の各段階での活動も、さまざまな社会統合的機能を有している。
第3節では、前2節で記述したことを総括 し、修族譜によつて父系出自集団
が再確認されるが、慶祝祭典などにも、社会関係の拡大や宗族の力の誇示など、
さまざまな社会的機能がみられることを論 じた。族譜を作 り替えることで、リ
ニージ成員の系譜的な相互関係が確認され、同じ祖先を持つているというリニ
ージヘの帰属感が促進される。さらに、こうした血縁集団の再確認ばかりでは
なく、親族や婚姻関係のある親戚集団、同じ墟村民委員会に属する曽リニージ、
陳 リニージ、黄 リニージといった近隣集団、その他なんらかの関係を持つ人々
が慶祝祭典に参加することで、人間―社会関係の拡大を果たすことができた。
また、張氏 リニージの修族譜によつて、リニージの実力などを近隣社会に誇示
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することもできたのである。
第4章では、祖先崇拝の 「宗教性」と「社会性」とい う両視点から考察し、
理論的な根拠を辿ることにする。
第 1節では、具体的な事例を踏まえ、墟村の人びとの情感構造の基礎になつ
ている「孝」という観念が、「親を扶養すること」「男子孫をもうけること」「親
の葬儀・祭祀をおこなうこと」とい う3つの要素から構成されていることを示
した。自己の生命は、一方では、子孫への生命の継承のなかで生きつづけるこ
とができ、他方で、親の葬儀と祭祀をおこなうことで、生命の根元に結びつく
ことができる。 リニージレベルの修族譜が実現可能だつたのは、家レベルにみ
られる生命の源を辿る精神によるものだと思われる。また、多くの儒教研究者
の説を踏まえながら、漢民族の生命観と情感構造を明らかにし、それが中国文
化の再構築に重要な意味を持つていることを論じた。
第 2節では、墟村の事例を踏まえながら、祖先崇拝の社会基盤である東南中
国の宗族と社会を論 じ、生態的・経済的側面と社会的・政治的側面という両面
から考察した。また、中国の家族宗法制度がリニージ祖先崇拝にとつて重要な
役割を果たしたことを論 じた。
最後に、墟村の祖先崇拝が家と宗族の両者を基盤にしながらも、家レベルの
方の重心が片寄つている。この不均衡的二元性に着日し、その原因を分析する
ことで、親子関係において祖先崇拝の宗教性は最も強く、人間一社会関係が家
族、親族、房、宗族へと拡大するに伴って、祖先崇拝の宗教性は弱まるとい う
結論を得た。
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第 1章 墟村の家族実態とリニージ構造
第 1節 墟村 の概 況
崇仁県の概況を論述する前に、まず同県が位置する江西省の概況に少 し触れ
てみよう。江西省は、中国東南部の内陸地区に位置している。南に広東省、東
に福建省、東北に浙江省、西に湖南省、北に安徽省及び湖北省に、それぞれ隣
接 している。全省面積は 16.69万平方キロメー トルで、人口は3421万人 (1995
年)を抱えている。同省の東、南、西部は山々に囲まれていて、中部は高台地
区であり、北部は盆地の地形を呈している。山地及び高台地区は、省の総面積
の70%を占めている。同省は亜熱帯気候に属し、年間平均気温は 16°～20°C
で、年間降雨量は 1351～934ミリメー トルである。春の3月下旬から4月下旬
まで、梅雨が約 lヶ月ぐらい降り続ける。特に夏になると豪雨が降るのが常で
ある。年間降雨量の2分の 1は、殆ど4月から6月までに集中している。耕地
面積は3569万畝 (1)である。農業は、主に米作であるが、そのほかに棉、胡麻、
麻、茶、豆類、砂糖黍なども栽培されている。(江西省測絵局 (編)1996:2)
同省には省都の南昌市のほかに、観光地として知られている九江市、陶器の
産地で中国の4大名鎮の1つと言われている景徳鎮市、文化伝統の厚い臨川、
宜春、吉安等の市がある。また、同省の瑞金は、中国史上に有名な25,000キロ
に及ぶ中国工農赤軍の 「長征」の出発地であることから、中国の紅い根拠地と
して讃えられた。と同時に、沿岸部の広東省、福建省などと比べ、伝統農業の
強い省でもある。省都である南昌市から広東省の広州市、福建省のアモイ市、
及び浙江省、安徽省まで特急列車が走つている。また、1997年には北京から香
港の九竜までを結ぶ京九鉄道が完成 したが、この鉄道は、江西省を北から南に
貫通 していて、同省の経済発展に大きく貢献することが期待されている。
同省は、広東省、福建省に次いで、中国でも大きいリニージ集団の集中する
所であるが、それは、気候的に温暖で稲作に適し、しかも伝統的な農業に依存
しているためだといわれている。(銭杭・謝維揚 1995:4)
17
江西省及びその周辺
貴 llllNl
安徽
tpr_一
´ ´ ´
l_′ノ
†liiラ,i「
福州
建 ◎
30° N
―
―
?
?
j‖
?
‐?‐
?‐〔
う
桂林 ○
|
2__」´「∫:lil[:ξ「 _´´ ≪鸞 ル◎南寧
2ぴ
ヒ
?
?
?
?
?」「?‐‐???
、‐‐落赳Fヨ
?
?
崇仁県及びその周辺
11ぴE
南昌
◎
臨川市
O
黄  撫
州
地
EX~
金渓
●
崇仁県域及び墟村の周辺 ??
??
??????
楓樹陵   /
ミ3泰費
六家橋
◎/
????
ぜ
凡例
☆ 崇仁県県政府所在地
◎ 郷、鎮所在地
△ 張氏分節の所在地
▲ 墟村
―・― 鉄道
～ り||
?。
19
1、 墟村の属する崇仁県の概況及び人文歴史
(1)崇仁県の概略
崇仁県は、江西省の中部に当り、南昌市の南部にある。南北57キロメートル、
東西42キロメートルに及んでいて、総面積は1520平方キロメートルである。
海抜は 100メートルから500メートルで、丘陵0高地の面積は、851平方キロ
で、全県面積の 55。9%を占めている。地形的には、西南が高く、東北は低い。
主な山脈には丹山山脈の支脈である相山、羅山がある。140本あまりの大小河
川があり、全流域面積は90平方キロメートルに及んでいる。本県の主要河川で
ある崇仁河は、墟村が属する沙堤郷を通過している。「七分半水両分田、半分道
路和庄園」②と言われるように、水資源も豊富なところである。東北に臨川市、
東南に宜黄県、西南に楽安県、北西に豊城県と接している。(江西崇仁県県誌編
纂委員会 (編纂)1990:67)崇仁県政府の所在地である巴山鎮から、江西省の
省都南昌市まで鉄道で125キロ、撫州市まで鉄道で36キロである。
崇仁県は、亜熱帯季節風気候に属していて、四季がはつきりしている。日照
時間は長く、年間平均気温は15℃位で、年間降雨量は1456ミリぐらいで多い。
(博伯言(主編)1991:1～2)『農業区画資料集』及び『崇仁県土壌』によると、
耕地、森林、及び開発・利用できる土地・水面は、全県総面積の 84。32%を占
めている。崇仁県の基幹産業は農業である。水稲生産がその大部分を占め、次
に、棉、さつまいも、さとうきび等の栽培も行われている。1980年代より、温
州から輸入した蜜柑栽培も盛んで、果物栽培としては、ほかに桃、梨、枇杷、
オレンジ等がある。農業のほかに淡水魚の養殖や林業なども割合に発達してい
て、近年来、その発展ぶりを見せている。工業は、主に県営 (国家所有制)と
郷鎮工業 (集体所有制)とで行われている。80年代以後、郷鎮工業はその活発
性を見せ、農村の重要な収入源になっている。(博伯言(主編)1991: 7～13)
崇仁県の歴史は、隋 (581年～618年)の時代に始まる。『撫州府志』によれ
ば、崇仁県は唐 (618年～907年)の時代に上県と呼ばれた。宋 (960年～1279
年)の時代に、崇仁県に属していた天授、楽安、忠義の3つの郷と永豊県の雲
盤郷が楽安県に区画されると同時に、臨川に所属していた恵安、穎秀という 2
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郷が崇仁県に属するようになった。それ以後、1949年まで行政区画が変わるこ
とはなかつた。
1949年の中華人民共和国成立後、太平、谷間、湯山、咸口、欧坊という郷が
楽安県に区画され、1953年に楽安県の城滸、東山、央坪という郷が崇仁県に区
画された。1961年に宜黄県の双坪は崇仁県に区画され、さらに、1969年に崇仁
県の秋渓、連橋、大橋等の郷が臨川に区画され、臨川の下章が崇仁県に区画さ
れた。この行政区画は、その後変わることなく今 日に至っている。表 1に提示
した崇仁県の行政区画表は、1984年のものである。筆者が 1997年に墟村を訪
れた時、崇仁県を黄石市に改名 し、県から市に昇格させようとい う動きがあつ
たが、現在のところは、撫州地区に属する 1つの県のままである。
1984年崇仁県行政区画表表
郷鎮名称 郷鎮人民政府
所在地
管轄
村 民委員会
数
村 民 小 組
数
自然村数
巴山鎮 県城 7 47 8
東来郷 東来墟 5 43 42
白雪郷 白雪渡 8 78 50
孫坊郷 孫坊街 12 80 81
河上郷 枠背嶺 115 85
三山郷 三山廟 9 86 75
白陵郷 白陵街 6 59 55
六家橋郷 新屋下 8 74 81
航埠郷 航埠街 9 110 48
郊西郷 臥嶺 6 52 58
★沙堤郷 和壁園 9 107 96
馬鞍郷 馬鞍坪 9 103 92
石庄郷 羅家 8 80 82
郭墟郷 郭墟 8 100 107
許坊郷 許坊街 8 70 62
桃源郷 桃源 8 64 91
張坊郷 甘含村 4 39 30
礼陵郷 礼陵橋 8 84 103
相山郷 鳳自墟 4 23 25
21
山斜郷 山斜 7 55 49
港下郷 港下 3 25 24
左港塁殖場 小山朱家 3
羅山塁殖場 鍋炉下 2 8 3
石橋塁殖場 石橋村 1 6
下屋良種場 下屋村付近 6
注 : ★を付けている沙堤郷は調査地墟村が所属する郷である。
出所 :『崇仁県誌』p68による (1990年)
崇仁県県誌によれば、本県は、1949年以前は純粋に漢民族で占められていて、
その後、徐々に少数民族の移住があるものの、その数が限られていて、1984年
の統計によれば、全県の人口239,340人のうち、漢民族は239,282人で、少数
民族はわずか58人にすぎない。そのうち、モンゴル人 5人、回族 20人、ミャ
オ族 1人、イー族 1人、チワン族 14人、ブイ族 3人、朝鮮族 3人、満州族 6
人、 トゥジャ族 1人、リー族 1人、イーロウ族 3人とい う割合である。全県で
は271姓があつて、陳姓、黄姓が一番多く、次いで、劉、李、呉、王、朱、孫、
楊、馬、張、周、徐、甘、羅、謝などが続いている。
表2   崇仁県の人 口 (1984年)
民族名
人口数
(単位 :人)
漢民族 239,282
モ ン ゴル 5
回族 20
ミャオ族 l
イー族 1
チワン族 14
ブイ族 3
朝鮮族 3
満州族 6
トウジャ族 1
リー族 1
イーロウ族 3
『崇仁県誌』による (1990年)
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(2)本調査地の人文歴史
江西省は一般に略称で 「教」と呼ばれているので、本調査地の属する撫州地
区 (臨川地区)は、ふつ う「教東」或いは 「輪中」と呼ばれている。撫州地区
は、江西省の九江、宜春、吉安と並んで、歴史が古く、文化伝統が厚い所であ
る。特に、宋 (960年～1279年)の時代から大量の北方移民が移ってきたこと
で、中原文化の影響を受け、文化は大きく発展してきた。歴史的に北宋の思想・
政治・文学家である王安石、北宋の政治家であり詩人である晏殊、北宋の文学
家の曽輩、南来の哲学者の陸象山、明の脚本家の湯顕祖など、中国の思想及び
文化に大きな影響を与えた著名人を輩出したところである。これらの人達を始
め、中原 「望族」(「ワンズウ」:世代的に深く著名なる血縁集団)の南方への
移入は、この地方の文化の発展に積極的な役割を果たした。(羅倍奇、張世俊 (主
編)1993)要するに、この地方の文化の発展は、中国の移民史と深い関わりを
持つているといえるのである。
漢民族の移民史はあまり膨大で複雑な課題であるが、本論文では、この地方
が中国移民史において果たした役割、特に、今 日の福建省西部、広東省東部、
及び江西省南部に集中的に住んでいる「客家」との関係、さらに移民の南方移
動が 「宗族」形成に与えた影響等の問題に絞つて論 じたい。
歴史的に調査地の撫州地区は中国の春秋戦国時代に百越の地におかれていた。
「百越」とは東越、|コ越、断越、干越、西越、酪越、南越などの地方である。
それは、現在の浙江南部、福建、広東、広西などの全域、安徽、江西、湖南、
貴州など地区、及び、ベ トナムの大部分地域を指す。秦の時代になつて、秦の
始皇帝は百越に進軍し、南を開拓 しようとした。しかし、当時、全国に40郡が
設置されたにもかかわらず、江西省内に郡の設置は行われなかつた。当時、本
地方では漢民族の勢力が伸びたものの、まだ漢民族政権が成立していない力弱
いものであつた。このような状況は漢の始め頃に続き、西漢初年に、江西省内
に始めて、豫章郡を設立し、豫章郡は 18の県を管轄した。調査地の撫州地区は
その中に含まれていない。西漢初期、撫州地区の住民は主に百越の予越民族で
あった。子越は千人と越人との結合によつてできた族である。越人は夏高の遠
い子孫である少康の後代で、百越の 1つの族である。その後、東夷族の干と結
合し、干越族になったのである。漢高祖は趙佗という人物を南越王と指名 し、
23
漢朝に定期的に土産物を献上したりする関係に結ばれたが、漢武帝時代に至っ
て、関係が悪化 し、南越国と同与国は相次いで消滅され、越人は森林に逃走し
たり、江淮に避難に行つたりしていた。この時期では漢民族は、大量的にこの
地方に住みつくことはなかつたのである。(許懐林 1998)
調査地の撫州地区に始めて、行政設置を置かれたのは三国時代に至ってから
である。呉国の孫策、孫権両兄弟は自分の勢力を拡大するように、江西省内に
6郡57県を設置 した。その中で、調査地の撫州地区は臨川郡として、設置 し、
10県を管轄した。江西省の郡は大幅に増えたにつれ、生産開発区が拡大したが、
行政的、経済的、人物的にまだ基礎が弱かつた。
この地方に初めて、多くの移民を迎えたのは晋の永嘉の乱の後であつた。晋
の永嘉の乱の後、河南省、山東省一帯の移民は淮河支流にそつて、東南へ移入
し、安徽省にたどり着き、さらに撫州地区に流れ込んできた。又、江西省を一
時場所として、さらに福建省、広東省に移転する。隋、唐の時代に至って、中
原の絶えない戦乱のため、北方移民は江淮地方に移動 しつつある。唐の半ば頃
に起きた「安史の乱」で、北方移民の南への移住を加速させた。唐の張保和は、
唐昭宗大順元年 (紀元890年)に、次のような文章が残つている。「臨川為奥壌、
号日名区、騎野農桑、俯津園賞、北接江湖之脈、賣貨騨肩、南沖蛉崎之支,豪
準接袂。」③という。「安史の乱」の後、中原地方では藩、鎮に分かれて占拠 し
た混乱の局面であつたが、撫州地区では、依然として、「騎野農桑」、「買貨嚇肩」
とい う相対的に安定した社会とい うので、北方の移民にとつては理想的な地で
あるかも知れない。特に唐の末期に起きた黄菓農民蜂起で、全国の 10省に及び、
大きな災いをもたらしたが、江西省東南部 (饒水の南より、叢水の東より)、 福
建省西南部、広東省北東部が戦乱を免れたため、大量な移民を受け入れ、北方
移民の南への移動に拍車を掛けた。
両宋時代に至つて、さらに大量の北方移民は江西省、福建省、広東省に移動
してくる。中国の文化、経済などは南部に移 りつつあつた。この時期に江西省
の人口数は歴代を超え、これまでに最大の人口数を擁 していた。王安石は 「撫
之為州、民之男女以万数者五六十。」(許懐林 1998:244)と故郷の撫州人口を
感嘆した句が残されている。両宋時代は撫州地区の一番発展する時期であり、
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文化の開花時期でもある。
以上は調査地が北方移民を受け入れた主な時期であるが、これらを「客家」
移民と関連 して考えたい。
まず「客家」の定義は何かについて、中国内外の学者は多くの議論をもつが、
共通の地域、共通の言語、共通の経済生活、共通の社会心理素質を持つている
族群は単一の共同体になるという観点から、「客家」というのは江西省南部、福
建省西部、広東省東部という3省の相接する境に住み、他の民系と違 う方言体
系を持つていて、山区独特の農耕経済生活を営み、強烈な内部向心力と自我意
識が強いという心理素質を持つている民系である。(謝重光 1997)
「客家」の南方への移民ピーク時代が3回、5回、6回という説があるが、「客
家」を研究する先達といえる羅香林氏は、「客家」は5回の移民ピークを経験 し、
晋の時代から南宋までの3次大転移はいずれも、「客家」祖先の南への移転と見
なされている。 しかも、第2回の移民は第 1回移民した人たちの後代であり、
第 3回移民はまた第2回移民の後代であるとこの3回の大移転はリレー競争の
ごとく連続的な行動を取つていると見ているのである。(羅香林 1989)彼の観
点は中国の 「客家」学を研究する多くの学者に引用されているが、その中で、
別な角度から分析する学者もいる。謝重光氏は第 1回の移民は南の越海系、湘
簸系、向海系0らの形成にもつと大きな影響を与えていて、第 2回の移民は向
海系 (福姥民系)の形成にむしろ大きな影響を与えていたのではないかと反論
し、「客家」遠祖は、古代広い範囲の中原地区にさかのぼるのであるが、近い源
になるのはむしろ、唐、宋時代の江淮地区であると結論 している。
謝重光氏は 「客家」居住地 (江西省南部、福建省西部、広東省東部)に住ん
でいる「客家」人の78姓を採集 し、「族譜」に記載されている遠祖地、これら
の姓の移転時代、出発地、中途地、最終居住地等に分けて、分析 した。78姓は
あわせて 156回の移転があつた。時代別になると、唐の末期以前の移転は9回、
移転総数の5.8%を占めている。唐の末期から宋の初期まで49回で、移転総数
の31.4%を占めている。宋代の移転は38回、移転総数の24.4%を占めている。
両宋の交代時期の移転は20回、移転総数の 12.8%を占めている。来の末期 (或
いは宋、元交代時期)38回、移転総数の24.4%を占めている。不明の2回(1.3%)
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を除けば、時代別に唐の末期から宋の初期まで ;宋、元の交代時期 ;両宋の交
代時期 ;北宋及び南宋の平和時期 ;唐の末期以前という順になっている。つま
り、「客家」居住地に移民してくるピーク時期は以上の各時代になっているとい
う。さらに、78姓の「客家」人は居住地にたどり着く以前の中途地を分析 して、
①、唐の末期以前に金陵、郡陽、焼州、撫州等の江西省北部、東部、中部など
から「客家」居住地に移民してきた姓氏
②、唐の末期から宋の初期まで、江淮地区に属する声江、徐州、If胎、金陵、
固始、江西省の北部、中部に属する瑞州、新呉、南豊、撫州などの地から移民
してきた姓氏
③、北宋中後期に、金陵、杭州、江州徳安、建昌、撫州崇仁、広昌、南豊等の
地から移民してきた姓氏
④、両宋の交代時期に、江蘇無錫、楚州、饒州、楽平、召「武、建寧、恵安等の
江淮地区、江西省中部と北部と福建北部、南部から移民してきた姓氏
⑤、南宋中後期に、阜陽、南豊、声陵、南昌、呉 (江蘇)、 建寧、将楽、岳州な
どからの姓氏
⑥、宋、元の交代期に江淮地区に属する金陵 、固始、江西省中部、北部の永豊、
南豊、吉水、豫章、撫州、泰和、焼州、楽平などの地から移民した姓氏
以上の集計から、謝重光氏は「客家」人の近い源は唐、宋時代の江淮地区に
あるのは妥当ではないかと強調している (謝重光 1997:77～82)。
筆者には彼が取り出した調査地の撫州地区は「客家」移民との関係を裏付け
ることができる重要な地区ではないかと考察している。以上の6つの時期に、
計5つが撫州地区、撫州崇仁或いは江西省の中部、北部などが含まれているか
らである。つまり、「客家」移民は現在の居住地に住みつくまで撫州地区を重要
な中途地として、生活してきたことを裏付けているのである。特に、興味深い
ことに「客家」大本山とも言われている寧化、帰化に住みつく張姓は宋、元の
交代期に江西省撫州から寧化、帰化にたどり着いたと寧化湖村竜頭『張氏族譜』
に記されている。以上から、撫州地区は歴史的に向、与 (福建省、広東省の略
称)に行く交通要塞に位置していて、「客家」移民を受け入れ、また送り出すの
に重要な役割を果たしたと言っても過言ではない。本調査地と「客家」との関
係は以上の大量の族譜資料のほかに、言語、風俗などの文化事象からも窺える。
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唐中後期に大量の北方移民を受け入れることによつて、撫州方言は中原漢語
と合流 し、相互的に浸透 しあって、形成された。独特な言語系統を持ちながら
も、「客家」方言と似ているところが多くある。輸語は「客家」方言と一番近い
言語系統を持っているといわれているが、ここで、言語学者の説を借 りて、図
式すると以下のようである。(張振鶴・遊汝本 1986)
西南官話
江淮官話 客家話
湘語
|
古漢語
出所前掲書
風俗習慣においては、調査地の「買水浴月」の葬送風習は「客家」人でも同
じ慣行が行われている。「客家」には「始死在床、以浴槃盛水、以巾遍拭死者」
③という風習があつて、張祖基氏は『中華旧礼俗・喪葬礼俗』の中で、「人一
死、其子孫就検只新瓦罐、去河辺、先行愛焼紙銭、(或者去落3幾文銭河里去)
然後汲到河水拿橘屋家去、伸死者洗面洗月、速就城倣買水 (即系向河神来買)。」
0と記されている。このように「客家」人の風習は調査地ではいまでも引き継
がれていて、葬送儀礼の中で重要な節日として、残されている (第2章に後述
する)。 この「買水浴F」風習から見たように、本調査地は「客家」人と深い関
図 1
北方官話
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係を持つていると言えるのである。
以上、調査地の移民史を歴史文献の戸籍資料や族譜に記された資料、州県の
増加資料、文化事象などを参考にして、「客家」移民と関連 しながら、述べてき
たのであるが、総合して考えれば、本調査地は 「客家」移民の南への移転に重
要な役割を果たしたと思われる。しかし、本調査地は 「客家」と深い関係を持
っていながらも、荊楚文化、呉越文化、同与文化の交差点に位置するため、純
「客家」ではなく、「臨川文化」を形成 している。
移民はそのピークの時期があるが、総体的に長期的で、緩慢的な移転活動だ
と考えられる。また、この移民活動は激動する社会の中で行われていると予想
され、個々人の力や単一的な家族の力では随時的に消滅する恐れがあるのであ
る。もつとも自然に獲得 しやすい保護は、血縁団体から来るのであろう。移転
を通 じて、移民の家族意識を強化 し、家族の持つ社会的機能は顕著なものにな
る。移民は新たな土地で、厳 しい自然と社会に挑戦しなければならなかつた。
生きるための土地を得るためには、「未開」の原住民との戦いで、血縁団体の力
に頼らなければならない。また、占拠 した土地を守るために、血縁で結ばれた
団体は 1つの自然村に固まつて、住むようになる、漢民族の伝統的な宗法観念
と農業生産特性によつて、移民は血縁を基礎としている居住方式を取つてきた。
このような血縁団体は中国歴史学の一般論として、「宗族」と呼ばれている。し
かし、社会人類学的な研究の場に本格的にもたらしたのは、M・フリー ドマン(M・
Freedman)である。フリー ドマンはこの父系親族集団を呼ぶのに際し、専ら「リ
ニージ」(lineage)という語を用いる。また、リニージの分節として存在 して
いる「房」に対 して、フリー ドマンは「サブ・ リニージ」(sublineage)とい う
用語を使用 している。これ らの用語の限定や意味などについて、多くの学者に
よつて、議論されているが (瀬川 1991)、本論文では概念上同様な意味で、宗
族=リニージ ;房=サブ・ リニージという両用語を用い、特別に区別すること
はしていない。
唐代以前、世族、士族、豪族などの力が大きく、戦乱が起こるたびに、「宗族」
首領による一族の統一行動が多かつた。新 しい新居地にたどり着いたときに、
依然として、宗族が固まつた住居を構えることが多く、宗族の全体性 と統一性
を保つてきた。(馬爾康 1994:264～267)
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清の葬正『江西通志』巻 162の『雑記』の中で、撫州地区の楽安の宗族につ
いて、こんな記載がある。唐の以後、『因大盗卑起、民韓徒無所依、楽安朱綸率
郷衆結案千厳陀、固以土培、上築崇楼、令婦女処其中、而屋市屯店環饒干外。
七千余戸相依、盗不得遅。案座今県北五十里。綸主秦事、分職守、立法制、催
督各戸輸苗米、酒税、曲脚銭納千撫 (り11)。綸老、弟絵主之。子孫相継、自元和
迄五季、一百五十年、安居無恙。』⑦という。主に血縁で結ばれた宗族は軍事化
を強め、外部からの侵略を抵抗し、地方政府との関係を円滑に進めるようにす
る一方、内部では、職を明確にし、法制を設立するなど内外的なあらゆる手段
で、宗族の実力を強化しようとした。
調査地の宗族は唐の後期、特に宋以後にその円熟期を迎えた。
これに関しては、数多くの歴史資料が残されている。南宋羅大綱の「鶴林玉
露」にこんな記載がある。「陸象山家干撫州金渓、累世義居。一人最長者為家長、
一家之事聴命焉。逐年選差子弟分任家事、或主田時、或主租税、或主出納、或
主厨房、或主賓客。…… 毎晨興、家長率衆子弟致恭千祖祢堂、衆揖千庁 ;婦
女道万福干堂。暮、安置亦如之。子弟有過、家長会衆子弟責而訓之 ;不改、則
拡之 ;終不改、度不可容、則告干官、屏之遠方。」という。陸象山は名九淵、字
子静、号象山、南宋の著名哲学者、理学家である。南宋に至つて、彼の一族は
撫州の金渓で、大きなリニージになつている。その宗族内部で上記のように、
家長は最年長者であると同時に、家の権力者でもある。家長の命令で、その子
孫たちはそれぞれ、自分の経済任務を果たしていく。また、毎朝、家長は多く
の男子孫を率いて、庁で祖先に礼拝する。その後、婦人たちは家長に「万福」
の礼を行う。夜になると再度、礼拝を行う。誰か過ちを犯すと、家長は多くの
子孫の前で訓示し、再度犯したら家法にしたがつて殴る。また、犯したら官庁
に渡し、流罪に処し、追放するという。宗族内で経済機能、祖先を供養する機
能、司法機能、保護機能などの各機能が家長の権威の元に運行されていく。
宋時代以後、士族制度が消滅し、巨大な宗族は衰微し、首領権威が強くなく
なったため、新たな移民地に移動する時に、宗族をあげて、移動する場合もあ
るが、族人は少人数で或いは分散的な行動を取つていたのが殆どである。幾世
代を経て、族人はある程度、繁殖して始めて新しい地で、宗族を形成すること
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になる。宋、元時代に至って、官僚や貴族による宗族が主流であるにもかかわ
らず、庶民による宗族の形成は大幅に増え、宗族が庶民化されていく1つの重
要な段階でもある。(馬爾康 1994)
調査地で明、清時代に至って、移民による宗族組織は一般的になつてきた。
これについて、瀬り|1昌久氏は香港新界の調査にあたつて、中国東南部では明、
清期を通 じて、父系親族集団である宗族の発達が著 しいと論 じてお り (瀬川
1996:165)、調査地の状況もこれを裏付けているといえよう。宗族はしばしば、
「族譜」を編纂することと「宗洞」を立てることで、その形成のシンボルにな
っている。庶民族人は宗族の主な成員であり、宗族首領は高官や官僚ではなく、
宗族の郷紳や裕福な人になつている。近代において、調査地の宗族組織は基本
的に伝統的な要素を持ちながら、社会的な変化に伴つて、殆ど、残されてきた
が、近代の新民主主義思想で宗族の血縁原則に影響を与え、組織機能や組織形
式もその変化を見せた。1949年までに、宗族は、東南中国に社会的な基礎組織
として、存在 しつづけてきた。1949年以後、宗族組織は非合法的な組織として
扱われ、壊滅的な打撃を受けた。1980年代に入つて、イデオロギー面の緩和に
したがって、宗族組織は依然としてインフォーマル組織としていながらも、「族
譜」を修復するなどの宗族レベルでの文化再建がなされつつある (第3章で詳
しく後述する)。 本論文で扱 う墟村はその無数の宗族組織の一分子である。
次に、調査地の墟村の概況を述べておきたい。
2.墟村の概観
(1)村落の行政組織
墟村の行政組織を述べる前に、墟村を例に、中国農村の行政組織を図式した
レ｀。
撫州地区 (市より管轄範囲が大きい)
江西省 (日本の県に当たる)
崇仁県
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沙堤郷 (鎮)
墟村民委員会 (4つの自然村からなつている)
図 2
図2のごとく、沙堤郷は行政的に崇仁県の下に、設置されている 1つの郷で
ある。沙堤郷は崇仁県政府の所在地である巴山鎮の西側に隣接し、郷政府の所
在地である和壁園から県に行くのに3キロの距離があるだけである。沙堤郷副
郷長の曾宏川氏の紹介によると、沙堤郷の総面積は46平方キロメー トルで、そ
のうちに耕地面積は 21,500畝で、山地は 10,000畝を擁 している。全郷は 96
個の自然村を設けていて、世帯数が3,083戸で、人口が 15,737人を要している
という。郷内では平野を主にしていて、平均海抜は53.3で、最高点の大嶺関の
海抜は99.4メートルで、最低点の劉家渡の海抜は50メー トルである。崇仁河
は西から東へと本郷の縁側を通過 している。小型ダムは7つで、電力排水・灌
漑ステーションは 12個所を設けている。水を蓄える総量は350.4万立方メー ト
ルで、灌漑面積は 15,500畝に及んでいるとい うのである。農業では主に、水稲、
野菜などの栽培であるが、野菜畑は5,400畝があつて、水稲面積の3分の 1を
占めていて、県に野菜を供給する主な郷になっているとい う。
沙堤郷の下に墟村村民委員会がある。墟村村民委員会は墟村、黄家村、曽家
村、陳家村という4つの自然村からなつている。村民委員会主任の張武孫 (43
歳、第6サブ・ リニージ)の話では村民委員会に管轄された耕地面積 (畑を含
めて)は1,574畝である。世帯数は286戸ぐらいになつていて、黄家村、曾家
村、陳家村はたいてい3分の 1弱を占めていて、残 りは墟村に住む張姓になっ
ている。自然村の墟村の耕地面積 (畑を含めて)は1,200畝を擁 していて、世
帯数は 197戸ぐらいであるとい うのである。
墟村民委員会は、自然村の墟村に設置されている。村民委員会の壁に掲示板
が設置され、掲示板には郷からの通知や計画出産などの宣伝や農業技術の紹介
などが貼られている。村人は毎 日ここに来て、互いに情報交換をしたり、村人
の集会場所として利用 したりしている。
沙堤郷に勤める役人は国家公務員であるが、村民委員会の役人は国家公務員
?
?
ではなく、農業の仕事をしながら、村民委員会の日常公務に携わっている。国
からある程度の給料をもらうが、医療保険や定年退職金などが出ない。しかし、
よく仕事をして、実績があれば、郷まで上昇 して、正式な国家公務員になる可
能性があるため、村人にとって、魅力がある仕事である。4年に 1度の村選挙
は実に立候補が多く競争が激 しいものである。張氏リニージや黄氏 リニージや
曽氏 リニ=ジや陳氏リニージが自分のリニージの人を当選するようにと、各 リ
ニージの推薦 した人を候補者に立てる。この点について、郷や村の幹部らは否
定しているが、第3章第 1節で詳しく後述 したい。
沙堤郷から派遣された役人の監察の中で、村人からの投票が行われる。20歳
以上の村人は選挙権、被選挙権を持っている。1998年現在、村民委員会の幹部
は併せて、7人になつている。以下に墟村民委員会の組織構造及び機能を示す。
表 3 墟村民委員会 (4つの自然村からなつている)
組織構造 (職
務)
組織機能 (仕事内容)
村書記
村の党の責任者で、村の全般的な仕事を管理する
村長 (大隊
長)
村の生産、生活、納税など仕事全般を管理する
副村長 (副隊
長)
村の生産を管理する
婦人主任
村の婦人問題と計画出産の責任者、女性が担当す
る
村保管
村の財務などを管理する
民兵営長
村の治安と年に1度の軍隊に入隊する選抜を担当
する
雑務
村のいろいろ雑用などをやる
上記のように、村民委員会はあくまでも、村民の生産や生活全般にわたつて、
管理する組織であるが、しかし、その機能を果たしている村民委員会では、共
産党による指導力を増強する為に、依然として、共産党書記という人事が設け
られている。
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村民委員会の下に、行政編制の末端単位 として、生産小組 (小隊)が設けら
れている。黄家村、曾家村、陳家村という自然村はそれぞれ 1つの生産小組に
なつている。墟村という自然村は 1998年までに墟東村小組と墟西村小組とい う
2つの小組に分けられていたが、1998年に再度調査に行つた時に、さらに細分
化され、張姓の各サブ・ リニージはそれぞれ 1つの生産小組になってきた。つ
まり、第 2、 第4サブ・ リニージは 1つの生産小組に、第 3サブ・ リニージは 1
つの生産小組に、第 5サブ・ リニージは 1つの生産小組に、第6サブ・ リニー
ジは 1つの生産小組に、第 7サブ・ リニージは 1つの生産小組になっている。
そのほかに、「紅壌」開発③には、2つの小組がある。
墟村民委員会の党書記張銀祥氏 (37歳、張氏第 5サブ・ リニージ)は張リニ
ージの細分化を以下のように説明している。「・……以前の 2つの生産小隊は村
の東、西と地域区分されたもので、それに東、西両小隊の村民は各サブ・ リニ
ージの人もあつたのです。生産にしても、生活にしても、東、西両隊はあまり
人数が多く、管理 しにくいです。そのため、数多くの意見がありました。東、
西両小隊長は村民委員会に報告し、そして、村民委員会はサブ・ リニージ範囲
内で、生産活動を行 うのはもつと便利ではないかと同意し、その意見を郷政府
に報告し、郷からの認可を得ました。今回の分化は基本的に90%以上の人が自
分の属するサブ・ リニージに帰属しています。個人的な都合で第 3サブ・ リニ
ージの人は第 5サブ・ リニージに配属される場合がありますが、これらの場合
は個別的な例に過ぎません。」という。
墟村の行政編制は中国の歴史そのものを語つている。元墟里西村小組長、同
時に張氏第7サブ・ リニージの長老でもある張様宗氏 (68歳)は墟村の行政編
制を語つてくれた。中国農村の変遷や今 日の農村を理解するのに役立つと思い、
記す。
1949年の解放後、従来のリニージの地縁を打破 しようとすることで、墟村と
いう自然村は行政的に羅机人民公社に配属された。1960年～1968年の間に、墟
村は水田が多い割に人数が少ないため、独立に 1つの人民公社になっていた。
この時期、生産と生活は基本的に自然村を 1つの単位 として運行されてきたと
いう。1968年～1977年に墟村は再び羅机人民公社に配属されるようになつた。
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70年代後半か 80年代前期に、墟村 (張姓)は、黄家村、陳家村、曾家村と合
弁 し、墟里の名前を取つて、墟里大隊になったのである。合弁する前に、黄 リ
ニージは羅机人民公社、陳リニージと曾 リニージは永紅人民公社にそれぞれ配
属されていたという。1984年に墟里大隊と生産小隊の名前がそれぞれ墟村民委
員会と村民小組と改名するようになった。 しかし、習慣的に村人は大隊、小隊
などの名に層1染んでいるようであつて、普段、話 しているときは殆ど大隊、小
隊などとよく口にしているという。1998年までに墟村民委員会の下に5つの村
民小組が分けられ、黄家村、曽家村、陳家村とい う自然村はそれぞれ 1つの村
民小組になっていて、墟村という自然村は大きいであるため、墟村の東西を境
にして、墟里東村と墟里西村とい う2つの村民小組に分けられたが。 しかし、
前に述べたように、現在、他の3つの小さいリニージは変動がないままの、墟
村の張氏をさらに細分化され、サブ・ リニージが生産小組になつてきた。
祖先が住み続けてきた村々に依然として父系血縁者からなつている集団が国
家からも経済、政治生活上の合法的単位をなすものとして認知されているので
ある。伝統的な社会単位の重要さが再び注目されているのである。本論文が扱
う墟村は張氏 リニージ成員からなっている自然村であることを明らかにしたい。
(2)地理的位置
墟村は崇仁県の東北部に当り、県政府所在地である巴山鎮まで5キロ、沙堤
郷政府まで 1キロと離れている。町と距離的にとても近いわけである。それに
撫州まで (2時間30分ぐらいかかる)の定期バスが通過 していて、交通にも便
利なところである。
歴史的に、墟村はひとつの墟集 として、一時、繁栄してきた。崇仁県の県誌
によれば、清同治 12年(1873年)、 墟街は全県の2,107箇所の墟集の 1つであ
り、その繁栄ぶ りはずつと民国後期 (1940年代)に続いたと記載されている (崇
仁県県誌編纂委員会(編纂)1990:80～81)。また、「族譜」の墟村演変概略の中
で、墟村の地理的位置について、こう書いている1節がある。
「吾族奈皓三山亭、南頻青山録水、西隼桑渓析、与腐村会坊相隔里杵、北草
蓼州グ机、相距三年里。在明朝以前、崇仁大河径這我族、南向奈流逃人批河。
后径年長日久、河床澱塞、不断改力良田。……我村地勢平坦、四辺小渓、饒自
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上到下、均有一年里長。明朝吋、是一今集市、通往枕州的大道……。」
訳すと以下のようである。「わが族は東に三山亭、南に青山と緑水と寄り添い、
西に桑渓橋があり、隣村の会坊と近く、北に蓼州羅机と3華里の距離があるの
である。明代以前には崇仁河はわがリニージを経由し、南から東へと流れ、撫
河に合流する。長い年月で、河底は泥で塞がつていくにつれ、美田に改造した。
……わが村は地勢が平坦で、長さ1華里の小河が上から下へと取 り囲まれ、明
の時代に1つの市場として、賑わつていた。また、撫りヽ‖に行く大きい道でもあ
るという……。」
村の複数の老人の話では、小さいころ、よく墟集に遊びにいつたという。墟
村が一つの 「墟」として繁栄した時期について、県誌 と族譜の記載には食い違
いがあるが、歴史的に一つの 「墟」として繁栄したことは間違いがないと考え
る。「墟」 (「シイウ」)というのは湖南省、江西省、福建省、広東省では定期市
場の意味として使われてきて、農村で、物物交流や売買などに大きな役割を果
たしている。現在でも、農村 日常生活にかかわり深いものとして、一般庶民に
馴染まれている。墟集の跡は今でも村の南側に残つていて、村の歴史と地理位
置を物語つている (写真を示す)。
(3)墟村の空間的構造
村落の空間的構造は福田アジオ氏によれば「ムラ」「ノラ」「ヤマ (ハラ)」 に
なる。「ムラ」とは村人の居住空間を意味し、「ノラ」は村人の生産を支える農
地の存在する空間領域である。また「ヤマ (ハラ)」 は採取地として、村落の生
産、生活の資源 となる林野や原野の存在する空間領域であり、村落の共有財産
になっている場合も多い。 (福田 1982:37～38)
この視点から見ると、まず墟村には「ヤマ」が欠如しているという特徴があ
る。墟村の村落空間の周辺に広大な山林や原野が広がっているわけではない。
鳳形山という山を村の 「祖墳山」として共有 しているのであるが、それは村落
から4キロ離れた遠隔地に存在する。そこに至るまでにはいくつかの村落空間
を経由して行かなくてはならないほどである。したがつて、「ヤマ」は墟里村の
社会的構成の 1部ではあつても、空間的構成の 1部となってはいないのである。
その意味では、墟村は山村的性格の極めて薄い農村であることになる。一方、
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墟村の「墟集」
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村落の周辺部から広がっている。
部と南部に水田が比較的まとまつ
とまつて存在 しているのもあるし
田であり、墟村の経営耕地の90%
家耕地として、野菜、果物などを
比重は低いのに対して、田の部分
に囲まれた 「ムラ」は、基本的に
、墟村が細長い形を取つている。
墟村の概略図
張氏宗桐
☆ 小道
墟村村民委
小道
??＝―‐‐―?
大
?
?
?
?
?
崇仁                                   る
図 3
横切る道路が存在する。その北の村落に多くの人が集まつているのに対して、
南に人家が散乱して、住んでいるのである。即ち、北に家が比較的かたまつて
いることによつて、村落が形成されている。 しかし、この村落内部の社会的空
間は必ず しも、この道を軸にして編成されているとは言えないようである。と
いうのは、1998年までの墟村では、村落運営の基本的単位 となる村民小組を 2
つに分けていたが、それを分ける原理はむしろ東と西である。つまり、村はこ
の道を隔てて南と北の村委員会を作つているのではなく、村落を東西に分けて、
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墟里東村小組と墟里西村小組を作っている。これは、村落の時代的変遷と風水
説と関わっているように思われる。というのは、1940年代末までに、村の行政
的中心地は東部にある「宗祠」であつて、古い時代の墟村の 「ムラ」の行動範
域は、現在より村の最東側にあつたと考えられるからである。「宗祠」の近くに
住むのは元々リニージの有力なサブ・リニージ「3房」である。次に「2房」、「4
房」、「5房」、「6房」、「7房」という順に村の西へと連なっていく。つまり、東
の 「宗祠」を先頭に張姓の各サブ・ リニージが順番に西へと延長 していくので
ある。調査中、複数村民の話によれば、「宗祠」を頭にして、細長い南北の道が
竜の身体にたとえられ、現在、「7房」の住んでいる村の末端を竜の尾に当たる
のだそ うである。 しかも、風水説によれば、北が吉であるため、村民の殆どは
村の北側に各自の住宅を構えてきたという。以下、筆者の観察とあわせて、墟
村の村走向や小川の流れなどを記述 したい。
墟村の村構造では、村の 「宗祠」の東側に 1つの道があるのであつて、南側
と西南側にそれぞれ 1つずつの道がある。特に、強調 したいのは、北側に 1本
の道さえもない。これは、中国風水説によれば、北側には道があるのが 「凶」
(「シュン」:不吉)とされることに起因している。墟村の小川は西側から村の
南側に沿って、東側へ、さらに北側へ流れていく。来の時代 (960～1279年)
の黄妙応の『博山篇』の中で、村の風水について、こんな記述がある。「山座北、
面向南。水自西、趨爾東、転爾北、北有地。何以故、水之抱、抱在北、気斯衆、
宜融結、類爾推、穴易得。」(黄妙応 「博山篇」『 古今図書集成』券 666)即ち、
南向きの地形の中で、水はまず、西側から東側へ流れ、それから、北側に向け、
流れていく。それによって、水に囲まれた処は 「気」を集中する処であつて、
穴はこの 「気」を集中する処から生まれてくるという。墟村は全く水風説によ
って、できた村であると言える。
現在、「ムラ」の中心地が墟村の真中に位置する小学校になっている。「ムラ」
の主な行事や集会等はすべて墟里小学校で行われている。1949年以後、中国の
農村では、「宗祠」は小学校になつて利用した例が少なくないが、「ムラ」の東
に位置 している墟村の 「宗祠」は小学校として利用されなかつたのである。
墟里小学校は香港に移住 したもともとリニージの権力者である「7房」成員
からの献金によつて、1970年代後半頃、新しくできたものである。墟村では 1949
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年を機に、香港に移民した人が2人で、兵隊として台湾に行つている人は 1人
という割合であった。崇仁県政府の統計によると、崇仁県出身の華僑は主に、
香港、台湾、東南アジアに集中していて、大抵、1949年を機に出た人たちであ
る。これらの人たちには、主に当時の金持ちと国民党軍として台湾に行つた人
たちと2大分類できる。 しかし、県政府統戦部の彰女史の紹介によると、崇仁
全県は、その数が限られていて、「招商引資」(商人を招待 し、外資を受け入れ
よう)とい うスローガンのもとに県政府の統戦部は、在外華僑との連絡や働き
かけをし、2回にわたって、数 10人ずつを同県に招待 し、故郷に投資しようと
呼び掛けたにもかかわらず、同県に投資しにくる外商はごくわずかであるとい
う。筆者の観察は同県の統戦部の紹介と一致 している。これは同県が比較的に
閉鎖 していることと全体的な生活水準が低いこと、また、在外華僑の従事する
仕事は同県の希望する産業と必ずしも一致しないことなどがあげられる。
(4)墟村の言語
墟村で使われている言語は、崇仁方言である。崇仁方言は臨川方言系統に属
していて、中古音の特徴を多く保留してきたのである。中国語の発音を頭子音
と介母・中心母音末音 (韻尾)とに2分したが。崇仁方言の頭子音は21の発音
が残されているにもかかわらず、次第に簡単化され、全濁子音は大抵消滅 して
しまい、標準語に近づいてくる傾向がある。 しかし、韻尾と声調系統は標準語
と大きな違いがあり、韻音の中で、「一m」、「一 n」、「― η」、「一 p」、「t」、
「― ?」 とい う6つの古韻尾が保留していて、標準語がほとんど消滅 した韻尾
「―p」 「―t」 「―?」 が現在でも使われている。つまり、崇仁方言の中で中古音の
特徴を持っている。それに、鼻尾韻の「一m」 には「客家」方言も使われている。
また、声調にも標準語の4つの発音があるのに対して、崇仁方言には7つがあ
って、中古音の声調を保留してきた。この点においても、「客家」方言と似てい
る。
墟村で話されている言葉は標準語と比較して、3つの特徴がある。
標準語と同じ意味を取つているが、発音上に多少な違いがある。例えば :標
準語の中で名詞になっている天、地、日、人、牛、羊、馬、本、花など ;また
動詞になっている座 (座る)、 立 (立つ)、 走 (歩く)、 拿 (取る)など;形容詞
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になっている好 (よい)、 紅 (赤い)、 自 (白い)など ;数量詞になっている 1、
2、 10、百、千、万など;人称代詞になっている体 (あなた)、 我 (私)、 他 (彼)、
我↑](私達)などはそれである。
標準語と表現形式が同じであるが、意味が広く使われたり、別の意味で使わ
れたりしている。それに発音も標準語と違 う。例えば :「吃」は標準語で「食ベ
る」という意味で、発音が[chi]に対して、方言では「qia」と発音 し、吃茶 (お
茶を飲む)、 吃煙 (タバコを吸 う)、 吃酒 (お酒を飲む),吃薬 (薬を服用する)
などの意味で広く使われている。「打」は標準語で「打つ」という意味で、発音
が「da」の3調に対 して、方言では「da」の 1調で、打米 (米を買う)、 打酒 (お
酒を買う)、 打綿花 (綿入れを打つ)、 打農薬 (農薬を撒く)などに広く使われ
ている。「月光」は標準語で月の光とい う意味であるが、方言でただの月のこと
を意味していて、発音が標準語の「yueguang」に対して、方言では「nie」と発
音する。また、「招財」は標準語で金もうけをたくさんするようにという意味で
あるが、方言では 「舌」の意味としても使われている。
標準語とまったく違 う意味で使われて、発音やアクセン トもまったく違 う場
合である。例を以下に示す。
標準語 崇仁方言
漢字    発音
日頭      「ngiphOg」
/Akリス     「koger」
多々   「tiatia」
依 r｀  「jijia」
家娘  「ganiO」
南味  「naimi」
該子  「keizai」
腕該  「niankei」
熱天  「ngiep」
このように、標準語とまつたく違った意味と発音で使われている単語が多く
ある。
また、崇仁方言は文法上において、標準語の文法とほぼ同じであるが、特殊
漢字
太陽
祖父
父親
母親
発音
「taiyang」
「zufu」
「fuqin」
「muqin」
婆々徴古)  「puOpuO」
謝 (感謝) 「xiexie」
鶏蛋 (鶏) 「jidan」
靖挺 (蜻蛉)「qingting」
夏天 (夏) 「xiatian」
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な単語構成の法則を持つている。主語 (指示代詞)十述語 (動詞、品詞)十日
的語或いは連用修飾語 (形容詞、数量詞)という単語構成が一般的である。幾
つかの例をとる。
標準語
他来了。 (彼は来た。)
崇仁方言
給 「ke」来也 「lei」。
体在倣什慶?(貴方は何をしていますか?)翁「g?」在佐舌個 ?
速里有鋤共。 (ここに鋤がある。) 可 「kei」里有脚頭。
叔々来喝茶。 (叔父がお茶を飲みに来る。)叔以来吃 「qia」茶。
又、崇仁方言の中で 「里」、「個」などの単語を語尾として使用することによ
って、新しい単語構成になってくる。これは崇仁方言の 1つの特徴ともいえる。
「里」という漢字は単語の後ろについて、名詞になり、標準語の語尾 「子」
に相当する。
標準語
男核子 (男の子)
女核子 (女の子)
壮子  (お腹)
標準語
秋天 (秋)
県城 (県の所在地)
房内 (部屋の中)
小巷 (小道)
池塘 (池)
小河 (り||)
山区 (山区)
崇仁方言
些里
女里
膚里
児子  (息子)         患里
或いは、標準語の中で、「子」とい う語尾が付かない単語においても、方言の
中で 「里」をついた りする例が少なくない。
崇仁方言
秋児里
県児里
間児里
巷児里
塘児里
港児里
山児里
また、標準語では「的」とい う単語は名詞構成に欠かせないのであるが、崇
仁方言の中で 「的」を「個」と引き換える。
標準語
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崇仁方言
理髪的 (散髪屋)
送信的 (郵便や)
搬運的 (運搬の人)
種田的 (農業に従事する人)
核月尚個
走信個
担脚個
作田個
その他に、特徴を持つているのは、数量詞の特別な使い方である。
「只」 (匹)一―標準語では羊、鶏、アヒルなどを数えるときに、 「只」で
数えるが方言の中で、「只」は「匹」の意味だけでなく、「頭」、「本」、「個」、
「台」などの意味でも使われている。
また、標準語の中で存在 しない数量詞が方言では使われている。
「部」――標準語の 「台」にあたり、「1輌自行車」 (自転車が 1台)という
と「1部自行車」になる。
「皮」一一標準語の「本」、「片」などにあたり、「1片樹葉」(1枚の葉)とい
うと「1皮樹葉」になり、「1条手帖」(ハンカチが 1枚)というと「1皮手帖」
になる。
以上のように、崇仁方言は中古音を保留 しながらも、現代中国語と入 り交じ
りながら、独特の方言形式を保つてきた (崇仁県県誌 (編纂)1990)。
筆者は方言がわからないので、調査中、標準語で話 しあうように努力したが、
県、郷、村の幹部らとは標準語で話すのは無理がないようであるが、村の老人
は殆 ど方言で話すので、調査するにあたつて、村の出身者で撫州師範学院中文
系を卒業している張暁満さんに通訳を頼んだのである。本論文で扱われている
中国語の発音は、基本的に標準語の発音を元にして表示することになつている
が、標準語で表現 しにくい意味合いや標準語になおすと意味を曲げるといつた
場合に崇仁方言で表示している。そ う言 うところに特別な符号 「☆」をつける
ことにし、解釈も入れることにしている。
3.墟村の歴史
(1)1949年以前の村落状況
1911年の辛亥革命まで中国の伝統的社会は、実質的になんら変化もなかつた。
1911年を境にして、2000も続く封建時代が終わりを告げ、中国の伝統的社会秩
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序が根本的に変化を見せ始めた。この変化はまず、都市や港といつた、欧米と
直接往来している所から始まつたのである。欧米の道徳観は貿易、教育、政治、
宗教などの面を通 じて、この伝統的土地に浸透 して来た。欧米の道徳観を先に
受けた中国の知識人らが伝統的家に挑戦しようとする先頭者になつた。彼 らは
家の権力専断、婦人の平等と婚姻自由、天足、納妾現象の取締 りを要求した。
これに対して、封建制度を維持しようとする頑固な人々の抵抗も強かつたので
ある。1930年に、当時の国民党による中華民国民法親族編、全 7章171条が公
布された。この法律は「蓄妾は婚姻にあらず して、自ら重婚に外ならず」(陳明
侠 1991:29)と述べたように、女性に各種制限を加えたものであつた。このよ
うに、辛亥革命からもたらされた変化はごく僅かな都市部に留まり、農村部で
は依然として、伝統農業による伝統社会の秩序が保たれている。
1949年までの墟村では、張氏 リニージの「3房」(第3サブ・リニージ)と「7
房」(第7サブ・ リニージ)内にそれぞれ 1人の地主がいた。彼 らは自分のリニ
ージのためにとい うより、自分のためにたくさんの土地を購入した。村の運営
も「宗祠」の運営も彼 らの指針によつて行われてきた。つまり、土地は父系的
に構成された集団の最も大切な、物質的中心であつて、リニージ、あるいは、
その分節の形成に重要な意味を持つていた。社会的地位や リニージの運営の掌
握が財産の確立と結び付いたのである。第 3サブ・ リニージの有力者 と第7サ
ブ・ リニージの有力者は村の大部分の水田を擁 し、それぞれ、自分の属するサ
ブ 0リニージを優先に、各サブ・ リニージ成員に水田を耕作させ、収穫した水
稲を彼 らに納める。そして、雇つたリニージ成員は有力者から報酬をもらう。
しかし、有力者の属するサブ・ リニージ成員や他のサブ・ リニージの裕福者達
が殆ど土地の耕作権利を独占したため、各サブ・ リニージの貧 しい世帯が裕福
者に水田の耕作を願い、または「高利貸」に頼るしかはない。「高利貸」とい う
のは、1を借 りたのに対して、2を返すのを要求している。つまり、借 りた分の
2倍を返さなくてはならないのである。経済的に村の有力者が優越感を持つば
かりではなく、社会的にも、政治的にも有力者の言いなりに任せているのであ
る。例えば、「宗祠」の修繕や 日常の運営に張氏 リニージの長老が賄 うとい うよ
りむしろ村の有力者がそれを包括 した。また、第7サブ・ リニージの有力者は
県で官職を付いているため、政治的に主導権を持っていた。しかし、有力者が
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経済的、政治的、社会的に優勢を持つていたにもかかわらず、自分の属するサ
ブ・ リニージに便宜を図つたり、貧乏の人家の人達を有力者の家で雇い、生活
の最低基準を保証させたりしていた。
このように村では裕福層と貧乏層が存在 しながらも、同じ「宗族」であり、「宗
祠」に同じ始祖が祭られているとい うことで、リニージの中に存在する階級矛
盾をある程度調和させ、裕福層は村の運命を握る者になったのである。
(2)1949年以後の村落状況
20年代に成立した中国共産党は、伝統的家制度が、伝統的イデオロギー、政
治制度、経済などを基礎にして根をおろしたと解釈 している。伝統的家制度が
2000年の間、なんら変化もなかつたということは、伝統的社会体制と非常に密
接 していると認識 していた。共産党の初代主席の毛澤東は中国の家族宗法制度
について、次のように論述 している。
由宗祠、支祠以至家長的家族系統 (族権)在内的「政権、族権、神権、夫権」、
代表了全部封建宗法的思想和制度、是東縛中国人民特別是農民的4条極大的縄
索。消滅封建的家族制度 「推翻祠堂族長的族権」是中国民主革命的任務之一。
0(『毛澤東選集』1966:33)以上の論述は毛澤東をはじめとする共産党のリ
ニージ組織、家族制度に対する態度を表明したものである。1949年、新中国成
立までに、中国共産党は、共産党の根拠地でいくつかの婚姻制度改革を行つた。
根拠地の領域において、伝統的な家制度が揺らぎ、崩れ始めた。
1950年4月に、つまり新中国が成立してからの翌年、中央人民政府委員会第
7回会議は『中華人民共和国婚姻法』を採択し、同年 5月に正式に実施した。
この婚姻法の基礎になっているのは男女平等思想である。家庭成員が当事者の
婚姻自由に干渉すること (即ち、配偶者の選択に干渉する)を禁止し、請負・
売買婚姻、重婚、納妾を堅く禁止すると規定された。1950年に公布されたこの
婚姻法は全国的範囲における徹底的に実施されることによつて、また、社会、
経済、政治、文化の発展につれて、伝統的な家族制度が打破され、社会主義の
婚姻制度、家制度が初めて確立するようになつた。共産党は伝統家庭、リニー
ジ組織、地主制度は封建制度と不可分の一部分であると考え、とくにリニージ
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の存在を無くすよう努力した。それの第 1歩は土地改革である。年齢 と性別の
分層を打破 し、土地の再分配を試みた。それによつて社会階層は再定義され、
リニージは村の社会生活の基本的単位ではなくなつた。集会、行政、教育など、
あらゆる面で党を通さなくてはならない。この土地改革は、婚姻法に合わせて、
成立したばかりの新中国に女性の解放を推進 し、伝統的家父長制の崩壊を加速
した。しかし、短期間で封建制度による封建思想をなくすのは不可能であり、
同時に中国経済の未発達、文化・教育の発展状況の不均衡によつて作 り出され
た差異などは、いずれも各種の形態で婚姻家族領域の中に反映され、伝統習俗
も依然として存在 している。
1950年代後半に入つた頃、全国的な人民公社運動が展開するなかで、「大躍
進」という時期を迎えている。1953年～1958年までは、社会主義過度時期と名
付けられ、農村でも、大規模な水利施設とともに、工業の近代化を目指 して、
全国民による製鉄、製鋼生産運動が繰 り広げられた。この時期の著しい特徴 と
しては、工業と農業との不均衡性である。 (馬克 1988:409)人民公社の最終日
標はリニージ体制を取 り替えることである。言い替えれば、人民公社は拡大家
族のようにその機能を果たすものであつた。個人は人民公社に服従 し、あらゆ
る集会も人民公社の党を通さなくてはならなかつた。経済生活を支配するのは
リニージではなく、人民公社に変わつた。この頃には、農村の祖先の墓地は破
壊され、水田になり、いくつの村の合弁によつて農村の定住人口も元来の地縁
を打破 し、新たな地縁を作 り上げた。 リニージが旧い封建制度のシンボルとし
て激 しく批判を浴びた。人民公社は農村社会の基本的な生活、生産単位になっ
てくるにつれて、個々人の労働が集団化され、全国内で、公共食堂、幼稚園、
学校、散髪屋など生活施設が揃つていた。ここで、とくに説明したいのは上記
のようなところで、ほとんど女性達がその職を果たしていた点である。人民公
社は多くの女性を吸収 し、欠かせない労働力としてその力を発揮 した。統計に
よると、1959年に人民公社で働 く女性労働者は全国女性労働者の95%を占めて
いたのである。 (馬克 1988:411)
60年代の後半に入 り、この時期は、中国の政治・経済の混乱期と言えよう。
特に 1966年～1976年までの文化大革命に伝統社会の産物を一掃 しようと若者
組織である紅衛兵は民宅に無断に入 り、「宗祠」や家庭の「家祠」を破壊 し、教
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堂、寺院、イスラム教堂などを破壊 した。
70年代の後半は中国の政治、経済の転換期である。政治的運動をやめ、経済
発展に集中するという国の方針が固められた。1976年から現在にいたるまで、
正確に言えば80年代頃から今 日まで、人民公社の解体が進むことにつれ、人民
公社の中で埋没 した農民らの生産積極性が激発 し、一生懸命働いて、豊かにな
ることがよいことだと公認されるようになった。
墟村も中国の無数の村と同様に中国の歴史と共に歩んで来たのである。1950
年の春に共産党による土地改革が墟村で行われた。伝統社会の階層は、①土地
を持つているかどうかとい う土地所有形態と、②土地を貸 し出すかどうか、土
地を借 り入れるかどうかという農業経営の形態との2つの要素によつて自然に
形成されてきた。それに対して、土地改革によつて新たに区分された階層は、
①土地を占有するかどうかという土地所有の要素、②土地を占有する上で自ら
農業労働に携わるかどうかという労働要素、③「雇用労働」(作男を雇用する)
と「自己労働」(自ら農業労働に従事すること)の比率という「搾取率」の要素
など3つの基準に基づいて、区分されたものである。(豪莉莉 1992:158)共産
党の政策によると、農民は、地主、富農、上中農、中農、下中農、貧農及び雇
農など7つの階層に分けられていた。
墟村では地主が張桂林 (第3サブ・リニージ)、 張百生 (第4サブ・リニージ)、
張百林 (第2サブ・リニージ)、 張勤生 (第7サブ・リニージ)、 張衛宗 (第7
サブ・リニージ)、 張漱敏 (第7サブ・リニージ)という6人に決定された。し
かしながら、張様宗の話では、張百生は土地もなく、住居もぼろぼろであるの
に、1949年前の民国時代に、国民党の職を務めたことがあるというだけで、地
主の身分にした。また張百林は長期の結核病であるため、土地を雇用された人
に任せたゆえ、彼も地主になつたという。地主の次に富農の区分がある。富農
は、自分が労働に参加しながら、人を雇用したり、貧乏な人にある程度の金を
貸したりするという基準で5人に絞られた。次に、中農という階級区分がある。
中農には上中農、中農、下中農という3つのランクで分けられ、自分の土地を
持ちながらも、水田の仕事が忙しい時に適当に人を雇うという階層を指してい
るが、上中農は「富裕中農」とも言う。生活水準は普通の中農より高く、一般
的には搾取による収入は家族収入の 15%を超えない人々である。 (『毛澤東選
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集』 1970:252)貧農 とい うのは生産農具を持つているが、土地を借 り、臨時
の作男をして、生計を立てる人々である。雇農とい うのは、何もなく、地主の
常雇い作男をやる人たちである。
共産党の政策によると、地主と富農は、特に地主は、封建的土地制度の代表
者であるため、規制の対象になり、彼 らの土地、住居を一切没収し、貧農、雇
農達に平均的に分配された。わずかな搾取しか行つていなかった上中農に対 し
ては、土地も住居も没収せず、地主や富農に比べるとかなり寛大な政策を取つ
てきた。上中農、中農、下中農は団結できる対象になり、貧農や雇農 らは土地
や住居を分配されながら、革命的な動力として重視され、村での政治的、社会
的地位が確保されるようになった。
共産党による「土地と住居を分配する」大会では、第 7サブ・ リニージの有
力者が既に香港に行ったため、第3サブ・ リニージの地主や他の裕福層が闘争
の相手になった。毎日、高い帽子を被 られ、村中を回らされ、貧 しいリニージ
成員や怨恨をもつ人達からの批判をさせられた。拳をうける時や小石を浴びせ
られる時は少なくなかった。彼らの財産とも言える「金銀手飾」 (「ジンインソ
ォスゥ」:金や銀で作った飾 り物)も出すように闘争大会が繰 り返された。結局、
これに忍耐出来ない人は自殺するむどに追い込まれる。彼 らの子供達は殆ど県
や省都の南昌市で就学しているため、闘争を免れたにもかかわらず、自分の身
分を隠し、卒業したら、あるいは、卒業を待たずに中国の各地に身を隠すよう
になった。1949年までのリニージ内の秩序は階級区分によつて、大きく逆転し
た。昔の権力者や裕福な人家は、地主や富農等になり、専制された一方、貧農
や雇農は、村の社会的、政治的な優越地位に立った。地主、富農出身の子弟は
村で同じサブ・ リニージの人からも敬遠され、政治的な圧力を受けながら、重
労働や人があまりやらない農作業を強いられた。50年代から70年代までのお
よそ30年近い年月には、墟村では共産党による階層区分によって、階級闘争が
繰 り返された。 リニージのことを言つたとしたなら、宗派を提唱し、階級矛盾
を抹消するものだと批判された。特に文化大革命の時には、その 「階級闘争」
の頂点になってきた。地主、富農や彼 らの子供達はさまざまな闘争大会に連れ
去られ、闘争対象になった。この「階級成分」の階層区分は、1970年代後半ま
でに村に、政治的、社会的影響を大きく与えた。
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墟村は中国の広大なる農村と同じように階級闘争を繰 り広げながらも、村の
独特な特徴をもっていた。これは強大リニージの影響によるものであり、慣習
に対して強い依存があったからである。当時の中国の状況から考えても貴重な
一例になるであろう。即ち、墟村の「宗祠」や 「祖墳山」が60年代から70年
代までの中国の混乱期に大きな破壊を受けながらも、残存したことである。
70年代後半から80年代以後、階級闘争論は少しずつ緩和し、薄らぎ始めた
のである。墟村は政治的な安定期に入るにつれ、過去の地主身分や富農身分の
人達が復活するようになり、他の階層の人達と同じような権利を持つようにな
つた。特に80年代の「修族譜」に第 3サブ・ リニージの張桂林とい う地主身分
の人が積極的に参与している。それと一方、村民らは生産活動に集中するよう
になり、伝統的な水稲栽培を行 う他に、多様な農業経営や副産業をやつている。
以下に墟村の経済構造を概略したい。
4.墟村の経済構造
(1)農業経営
墟村は、主に水稲栽培をしていて、規模が大きい。村の歴史が始まつて以来、
世々代々米づくりが行われて、ずつと今 日までに至っている(写真を示す)。1949
年まではリニージの金持ちによつて米生産を統括していた。1949年以後、地主、
富農の土地を農民達、雇農達に分配 し、その土地は売買することができたとい
う。1958年に大躍進が始まつて、人民公社と改名 した後、耕地は人民公社のも
のとして、国の所有になり、集団まるごとで栽培 し、国に納入 した。
1982年～1983年には「分田到戸」(水田を各世帯に分配する)と言われ、「土
地承包」(土地請負制)を行つた。1982年に墟村では、土地分配は6世帯から
試み、1983年から全村の各世帯に配分されるようになった。これはいわゆる生
産請負制の始まりである。分配原則は水田の場合に、男性に2.1畝、女性に 1.7
畝、子供 (1歳～17歳まで)と老人 (女性 :55歳以上、男性 :60歳以上)に
O.7畝とい う割合である。1家の水田には土質の良い水田と良くない水田を一定
の割合で分配され、それに場所も 2、 3箇所に散らばつている。また米価格が低
いため、機械化による田植えは困難である。
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墟村における稲作風景
墟村の稲畑風景
畑地 (自家用野菜畑)には男女、年齢を問わず 0。1畝で、山畑は (落花生、
さつまいもの栽培)男女、年齢を問わず、0.075分とい う割合である。畑地と
山畑は、税金無しで殆ど自己収入となる。このような土地分配は各世帯の人口
増加、減少に合わせて、5年に 1回再分配される。
現在、実施 している請負制度は生産規模があまり小さく、生産方式も時代に
遅れているとい うので、地方政府は新 しい農業政策を検討 している、つまり、
生産規模が拡大し、農業機械化を促 し、それに、税金の収集にも保証できると
い う目的で、1家に大量の土地の請負いをさせようという政策である。しかし、
家産で保証 しなければならないため、大量の土地を請け負 うことができる人は
裕福な人家でなければならない。それと一方、一般的な農家は水田を持たなく
なることによって、裕福な人家の小作人になることが予測できる。
このような政策を実施すれば、裕福層と貧乏層との差が段々大きくなる恐れ
がある。村の階層に根本的な変化が生じるであろう。これは共産党の貧富の差
を消滅 しようとする最終目的と全く相違するものであるといえる。村ではこの
ような政策に賛否両論がある。村の裕福な人家は賛成するが、一般の農家は殆
ど反対である。土地は農家の命といっても過言ではない。土地を失つたら、生
活保障がなくなるのと同様、社会の不安定要素になるのは予想できる。1998年
に再度、墟村に行つた時、まだ実行されていなかった。墟村民委員会主任の張
武孫は 「農民からの反対があまりにも多く、今のところ、見送 りをしています
よ。」と実行の難 しさを語つた。
墟村の生産方式は伝統的な生産方式を取つていると言つてもよいのである。
これは主に、2つの理由からなっている。1つには、請負制によつて、大面積に
わたる水田栽培が困難であること、もう1つには、生産水準がまだ低いことが
挙げられる。
墟村の水稲栽培は年に2回の収穫がある。3月～6月と6月～10月という2
毛作である。請負制が実施されて以来、既に 15年になろうとしている。9月に
国に 1回の納入が行われている。具体的に次のようなものである。
①「公糧」 (「ゴンリャン」)といって、1畝あたりに25キログラムを納入する。
もし米を納入 しない場合、金で補足できる (1畝当りに 30元)。 これは国税に
相当するものである。
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②「平価糧」 (「ピンジャリャン」)といって、国が市場価格よりやや安く農民達
の食糧を買い入れることである。国からの任務である。1畝当りに50キログラ
ムを国に納入 しなければならない。「公糧」と同様に金で (1畝当りに 60元)
補足することができる。
③各種の 「地方税金」を払 う必要がある。具体的に水利費、特殊農作物費、計
画出産費、集体費、教育費、土地管理費など併せて、10種類ぐらいがある。男
女老幼を問わず、1人当たりに 150元の支払いが要求される。その中で、集体
費は 「村提留」(ツゥンティールュ)と「郷統時」(シャン トゥンツオ)といつ
て、それぞれ 34元ずつ村民委員会の運営と郷政府の運営に収められている。
国から、各種の税金は収入の 5%を越えてはいけないと定められていたが、
地方政府は毎年これ以上の税金を要求するため、常に税金問題で村人ともめる
ことが多く、沙堤郷政府からの税務員と喧嘩することもよくある。 しかし、沙
堤郷郷政府の幹部劉啓嚢氏は 「税金は村に与えられた果たさなければならない
任務で、われわれ郷政府としては、税金の収集がうまく行くかどうかはこの村
の仕事実績を判断する1つ重要な規準になっています。」と税金の重要さを語つ
た。
このように、水田を栽培するのは、通常収入にならない。家計を支えている
のは殆ど副産業や諸出稼ぎである。墟村では、これはごく一般的な経済行為で
あると言える。
(2)副産業と出稼ぎ
墟村の副産業は、主に綿の栽培や鶏、アヒル、魚などの飼育である。1986年
より鶏を香港市場に出荷 し、鶏の雛や鶏を養殖する農家が増えている。そのほ
かに、この地区では赤い土が多い土質であるため、それによる蜜柑、麻、「象草」
(「シャンザォ」:鶏とアヒルの飼料)等の栽培や煉瓦造 りも行われている。沙
堤郷の 1990年の統計によると、果物栽培や家畜飼育などに従事する農家の収入
は一般の農家の収入より13.8%高い。しかしながら、市場経済の背景の下に、
村民らの副産業も市場の影響を受けている。それに農協のような組織がないた
め、副産業は統一的な計画と調整に欠けている。例えば、1994年の頃に、唐辛
子が 1キロ当たり4元で売れることを知つた村民らは、その翌年、みんな唐辛
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子を栽培するようになった。あまり多量に栽培 したため、唐辛子の値段は 1キ
ロに 0。2元まで急落した。農民らが単一の農産物の値段急落の危険を避けるた
め、多種類、しかも、少量ずつ、農産物の生産をしているのは一般的である。
つまり、一般的な農家では、ブタや鶏など家畜の飼育、果樹木、西瓜、落花生、
サツマイモ、蜜柑、麻などの栽培を少量ずつ、行つている。自給自足経済を取
つているため、農産物は殆ど流通領域に入らないという特徴を持つている。
墟村の稼ぎとしては、主に以下の種類があるのである。
①村内での稼ぎ :主に水田、煉瓦工場での手伝いである。水田の人力が足りな
い人家から日給をもらって、手伝いに行く。煉瓦工場で、煉瓦の形作 りや煉瓦
焼きなどの仕事がある。農閑期の 11月から翌年の2月までは、これらの仕事の
日給は 12元であるが、他の時期になると、20元が貰える。
②出稼ぎ :20代の若い男性は広州、深り||、 油頭、浙江省 という沿海地方に出稼
ぎに行く。主な仕事は建築現場の労働者、工場の労働者、野菜栽培などである。
村にこれらの仕事に従事 している人が30人ぐらいいるのである。若い女性はご
くわずか 2、 3人ぐらい広東に出稼ぎに行つている。彼 らの年収は、約 5000元
で、純農業に従事する人の倍になるのである。
③若い夫婦の出稼ぎ :計画出産を逃れ、広州などで野菜栽培をしながら、男児
を産む。一旦、男の子が誕生したら、古里に帰るパタンが多い。
以上、墟村の農業や副産業等を記 したが、総合して考えれば、墟村の生活水
準は中国農村部において中流よりやや低いところである。中国沿海部と比べる
と、かなり低いと言える。墟村村民の経済状況を以下に示す。
表 4 墟村村民の経済状況 (197世帯 1998年現在)
種類 数量
白黒テ レビ 150台
テープ・レコーダ 20-30市ヨ
ラジオ 130個
洗濯機 無 し
冷蔵庫 2個
自転車 300台
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オー トバイ 5台
車 無 し
1996年の村の統計による
墟村の経済を制約 しているのは、主に、2つの原因があると思 う。1つには、
墟村において、伝統的農業は依然として続いていて、父から子へと単純な農業
技術の伝授が行われている。それに、全体に教育水準がまだ低い為、農業革新
や新 しい農業技術の受け入れなどに力がないことがあげられる。もう1つには、
農協のような、農民の生産をコン トロールできる組織がない為、農業にしても、
副産業にしても、無組織状態を呈しているのも、当地の経済を遅らせている 1
つの原因になっているのではないかと思われる。
以上のごとく、墟村は伝統農業の強い村で、それに、伝統生産様式を保つて
いるため、慣習的なものが多く存在 している。
第 2節 墟村の家族
この節において、末端単位として構成されている墟村の家族はどのように構
成されているのか、そして、屋敷の相続によつて、多層化された家族の中で、
親子関係を軸にする家族関係はどのようなものなのか、家の相続への要求 (男
子孫の重要性)は墟村の生育意識にどのように反映されているか、また、家族
はどのように親族組織、サブ・リニージに連結されているのか。つまり、墟村
の家族の持つ内的 (私的)、 外的 (公的)諸関係を実態調査にもとづいて探求す
る。これらの問題を解明することによつて、墟村の家レベルの祖先崇拝のあり
方を把握するのに、重要な意義を持つていると考えるからである。
1.相続による家族の多層性
(1)家族の多層性
人類社会における家族形態が多様であるから、家族をどう定義するかという
問題は、従来、社会学者の議論する重要なテーマである。
たとえば、G・Pマー ドック氏は、家族を「住居の共同、経済的協力、およ
び生殖によつて特徴付けられる社会集団である。それは両性からなる大人と、
一人またはそれ以上の子供を含んでいる。そして、大人の中、少なくとも二人
は、社会的に承認された性関係を維持してお り、また、子供は、この性的共住
を行つている大人達の実子、あるいは、養子である」 と定義 した(長谷川
1991:100)。 また、中根千枝氏は家族概念については、以下の4つの要素が不
可欠と論じている。即ち、①血縁 (親子、兄弟関係)、 ②食事 (台所、かまど)、
③住居 (家屋、部屋、屋敷)、 ④経済 (消費、生産、経営、財産)という(長谷
川 1991:100)。 前者は、家族は住居の共同、経済的協力、及び、生殖によつ
て特徴づけられ、養子を含める血縁関係を持つ社会集団であると定義し、後者
は家族について、4つの要素が含まれている構造主義の色の強い分け方である。
中国の家族形態といえば、「基本家族」「直系家族」「合同家族」と言つた用語
がよく用いられている。「基本家族」とは、2世代からなつていることを意味す
る。「直系家族」とは3世代からなり、その中の世代が1組の夫婦によつてのみ
構成されていることを意味する。「合同家族」とは3つまたはそれ以上の世代で
構成され、中間の世代が1組以上の夫婦を含んでいるものである。(フリー ドマ
ン 1987:66)
以上の定義を考慮し、墟村の家族形態を考えていきたい。
まず、墟村では家族形態の第 1パタンとしては、夫婦は何人かの子供と一緒
に住み、子供らは家族の中にとどまり、基本家族をなしている場合である。
息子達が結婚適齢期になると結婚することになる。結婚するとなると、経済
的に許せば、新住居を構え、「老屋」(☆「ロウウー」:親の住まいを指すのが一
般的である)をはなれていく。そ うではない場合に親と一緒に同じ屋敷で居住
しながら、竃を分けて、生活を営む。これは、息子の結婚によつて生じた変化
である。これは第2パタンである。
一方、息子達のいずれかの人は、屋敷を建てる資金が蓄積すると、この 「老
屋」を離れて行く。彼の 「老屋」での屋敷財産は安く自分の兄弟に売る。付け
加えるが、家族以外の人に屋敷をゆずることはできない。このように息子達は
どんどん「老屋」を離れて行つて、妻と子供達と一緒に独立な家族をつくる。
最後に 1人の息子が両親 と残る。即ち、両親は息子のいずれの 1人と一緒に居
住する。一般的に親 と一緒に居住するのは最年少の息子である。つまり、墟村
では親は末っ子と一緒に同じ屋敷で生活するのか、或いはいずれかの 1人の息
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子と一緒に住むのかとい う形を取つている。同じ屋敷に住みながら、竃を分け
る場合と分けない場合がある。このパタンは墟村の第 3パタンである。
この最後の息子が「老屋」を離れて行くと、両親だけの生活になり、両親は
自分で生計を立てる。墟村の老人は自分の属する水田を息子達に任せるほか、
日常生活において殆ど自分の力で生活 している。或いは自分の力で生活できな
くなる場合に、息子達のところに、順番で定期的に通 うことになる。これは第
4パタンである。墟村の家族形態は以下の通 りに示すことができる。
表 5 墟村の家族形態
?
?
パ タ 夫婦と複数の子供と同屋敷で住む場合
第 2パタ
ン
夫婦が (1方が死亡する場合にいずれの1人)幾人かの息
子と居住する、結婚すると竃をそれぞれ分けられ各自で
生計をなす場合
第 3
ン
パ タ
夫婦が (1方が死亡する場合にいずれの 1人)息子 1人と
居住する。竃を一緒にする場合と竃を分けられ、それぞ
れ生計をなす場合
第 4パタ
ン
夫婦が (1方が死亡する場合にいずれの 1人)独立し、生
計をなしている場合
前記のようにいまの墟村では、共同財産が少ないため、一般的に家族のサイ
クル中で、基本家族と直系家族とが繰 り返 し現れる最終形態なのである。それ
故、より複雑な単位へと拡大し得なかつたのである。
(2)屋敷相続儀礼
墟村では、息子が結婚する時点、または、末つ子のほかの兄弟が結婚する時
点に、屋敷という財産の相続が行われている。言い替えれば、親の存命中には
息子達が屋敷とい う家族財産中の自分の取 り分を取得 し得るのである。親の私
的財産―電気製品やラジカセやその他の金になるものは親の死後に行われる。
つまり、墟村では2次相続が行われている。 しかし、第2次相続の場合には財
産といえるものが少なく、それほど重要な意味を持つていない。
この儀礼とも言える第 1次財産分配の日には、母方の 「舅々」 (「ジュウジュ
ウ」:母親の兄弟)を先頭に親族達 (父方の「姑」、「大爺」、「叔々」、母方の「舅々」、
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「峡峡」)が集まって来る。初めにその「舅々」は、分配原則を話 し、屋敷の相
続分を発表する。そして、相続方法、相続分の多少などを文書にまとめ、関係
者が捺印する。もちろん、これは各息子達の私的な財産は含まれていないので
ある。一般的なパタンとしては、長男は、東側の最先端の2部屋が取れる。(一
番いい部屋 とされる)西側の前の2部屋が次男である、続いて3男が東側の後
ろの2部屋である。4男がその西側後ろの部屋を取る。老夫婦は一番最後の「裏
屋」に居住する。 (図4で示す)明かに長男の「取 り分」のほうが他の兄弟より
多い。これは親の死後葬式や供養などの祭祀権が長男にあるという事に起因し
両親
_四男
大堂
次男
三男 振 男一
ている。しかし、この財産相続には、厳密に言えば屋敷相続には、兄弟間の争
いもあつた。彼らは親に対しての生前扶養責任がある為、家産に対しても平等
な取り分の資格を持つていると思つているからである。息子達は両親になんら
余計なことがしやべれない。これは「孝」という思惑がある。前面に出ている
のはほとんど息子達の妻たちである。これは家族生活での夫の利害を非公式に
代表するものとしての立場の反映でもある。最後に決断を下すのは母方の
「舅々」(ジユウジュウ)である。この相続によつて家族が同じ屋敷で竃を分け
て、それぞれの生計をなし、幾つかの世帯を形成する。
共有財産である「大堂」は、日常生活の公的な場として、利用され、「家祠」
の役割を果たしている。またもう1つ重要な共有財産と言えば、水牛である。
水牛が水田耕作に欠かせないものとして、村人の生産活動に重要な役を演じて
いる。墟村では、親が何人かの息子と一緒に1つの水牛を共有する、或いは、
図
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兄弟間に 1つの水牛を共有するのが殆どである。つまり、分家しても、水牛は
共有財産としている。
(3)屋敷相続の意義
フリー ドマンは 「家族の大きさは、富の蓄積 とともに増大」し、その家族の
貧富の相違によつて違ってくるという。 (フリー ドマン 1987:61)そして、家
族の様々な形態が、中国家族の福裕型と貧困型との間の相違によつて違って来
ると認識する上で、異なる発展のサイクルやその異なる諸局面とどのように関
係 しているのかを図式的に考えて見ることによつて、その相違の解明を試みた。
(フリー ドマン 1987:63～70)
しかし、1949年以後、私有財産への全面的な否定によつて、調査地の墟村で
は、「小康」 (「ショウカン」:生活余裕がある)とい う裕福な人家があっても、
極端に貧しい家族は殆どなく、それに土地など公共財産が国の所有であるため、
裕福な人家と言つても生活の余裕があるくらいである。これは私有財産を否定
し、人々の平等を唱えた現代中国の現状である。筆者は現在の墟村の家族形態
が経済的な指標で決まるのではなく、政策や体制等の影響によつて、違って来
る場合もあるが、経済的、或いは非経済的な要素に関わらず、墟村の家族形態
は基本的に相続によつて違つてくると見ている。
この屋敷相続儀礼は息子達の成人式とも言える結婚という儀礼とつながつて、
具体化されていくのである。つまり、子の一人前の社会的地位の取得はこの屋
敷相続によつて、達成する。墟村の相続では、名 目的には息子達の平等的な屋
敷相続ということになつているが、実際上は長男の取 り分が多いのである。と
い うのは、伝承生活を重要視する墟村においては、祖先伝来の生活様式に精通
した年輩の方が尊重されると同時に、兄弟間でも年齢の差による長幼の序が存
在 しているわけで、長男は他の弟達より、優越する地位 と権限とが与えられて
いる。さらに、もう1つ重要な点は、長男は親の生前に他の兄弟 と同様に、親
の扶養義務を持つているほか、親の死後の葬式や供養などの祭祀権をも持つて
いるからである。財産相続と祭祀権継承とは不可分な関係にあることが見いだ
される。つまり、長男が特に重要視されたことは祖先祭祀の主宰者 という職務
を長男に与えたところから発生したものである。この祭祀権を持つている長男
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は祖先伝来の家産も父から継承する権利があり、家産を継承するのは、祭祀継
承者の権利であつた。これは現在の墟村において、ごくふつ うの相続行為であ
る。勿論、この伝統的な相続には親の任意的な主観的判断によつて、決める時
もある。即ち、親に可愛がられる息子に良い部屋が配られることもある。これ
は親の判断で決めることで、そこには親の感情的な要素が含まれている。
このように、墟村では、屋敷相続は男子孫によつて、完成されているため、
男子孫の絶えることは「無後」 (「ウーホォ」)「絶嗣」 (「ジュエス」)などと言わ
れ、最も忌むところとされている。男子孫が存在 してはじめて家の相続が保証
されることになる。そのため、墟村の家族生活においては、親子関係は最重要
な関係 と言える。
2.親子関係を軸にするライフ・スタイル
墟村の家族生活は、親子関係を軸にして行われている。親子関係はどのよう
なものか、そして、兄弟間の関係、姑嫁間の関係 と絡んで、どのように展開し
ていくのかを具体的な例を検討 しながら考えていきたい。
(1)父と子
父親と息子との関係は主に、生産活動と日常生活とい う両方面から具現化さ
れている。墟村は伝統水田稲作農業の強い村である為、父親として、生産技術
を伝承する義務を持つている。子供らは小さい頃から親の生産活動を見ながら、
成長 していく。中国の義務教育によつて、子供らは6歳から村の小学校に入学
するが、放課後、殆ど弟や妹の世話をしたり、家鳴や牛などを他人の水田に入
らぬように見張ったりして、親の手伝いをする。伝統的な竃を使用しているた
め、柴や焚き物を主な燃料にしている。村の近くの丘に、松本が多く植えられ
ているが、村の共有財産である為、木を切るのは堅く禁止されている。子供ら
は落松枝を拾つて、炊事に使われる燃料の採取にあたる。これらの仕事は単純
な肉体労働であり、親 として、子供に労働意識を持たせることを目的としてい
るというより、無意識的にこれらの仕事を子供にやらせていると言つた方がよ
い。小学校を卒業した子供らは殆ど、郷の中学校に進学するが、残 りのわずか
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の子供らは村に残 り、水田と野菜畑の仕事を手伝 う。父親はこの時から正式に、
子供らに生産道具の使い方や季節の変化によつて異なる、各種の農業活動を教
えるようになるのである。
以下は筆者が 1日、付き添つた墟村の第3サブ 0リニージのある人家の親子
の 1日を観察したものである。(仮定A家)
まず、A家の家族構成を見よう。A家は5人家族である。両親 と娘 1人と息
子 2人である。父親は45歳で、母親は43歳である。息子は 16歳と13歳であ
る。娘は 18歳ですでに嫁に行っている。16歳の息子は郷の中学校を卒業して、
「務農」 (「ウーノン」:農業に従事する)するのは、既に 2年目である。13歳
の息子は郷の中学校の2年生である。ここで父親 と長男の 1997年4月の 1日を
紹介する。
この 1家は 5。2畝の水田を分配されたが、水田は集中的に分配されたわけで
はない。土質の好い水田とよくない水田を組み合わせて分配されたのである。
A家の場合に、土質の好い水田は2.5畝で、土質のよくなく、村から500メー
トル離れた水田の2.7畝を配られたのである。
朝 5時起床、水稲の苗を持つて田植えに出ていく。この日、親子 2人は土質
の好い水田から田植えを始めた。墟村の田植えは完全な手作業に頼つている。4
月にこの地方の平均気温は 30℃を越えている。田植えは大変な重労働である。
親は田植えを 1行終えてから、子の済ませた処を見渡して、苗をまっすぐにし
ていない処を再度直すように子供に指示する。親の話によると、まっすぐ1列
に排列しないと、これからの草取 りや収穫作業が面倒になるそうである。親子
の会話は仕事中あまりないが、親は自分のや り方を無言で子に教え、子は無言
で親のや り方に従 うのである。午後6時頃になると、田植えの仕事を済ませる。
食事のおかずのため、村の小川に小魚をとりに行く。取 り方は実に面白い。
電線の一端は充電 した車の蓄電器に繋がって、もう一方は釣 り竿の先に巻いて、
水の中に入れる。電流のショックで水面に浮かんでいた小魚を網で拾い上げる。
繰 り返してやると、1時間で 1キロの小魚が取れる。親子にとつて、これは 1
日の一番楽しい一時である。7時に帰宅すると、食事を取る。田植えの時期が 1
年中で一番疲れる時期である為、食事内容も普段より豊富になつている。野菜
や豚肉や取った魚などを食べる。主食は米である。
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夜の娯楽は 1、2時間のテレビを見る。テレビを見ながら、家族全員で相談す
る。お母さんにも明日、田植えに行つてもらいたいのである。とい うのは、苗
は長く置くわけにはいかないからである。9時位に寝る、これで 1日の生産活
動は終わる。
上記のように、墟村はやはり伝統農業を営んでいる。このような伝承性の強
い村落地域では、親は自分の生産技術を自ら実践することによつて、子へと伝
授し、また子はいずれ大きくなると彼の子供へ伝授する。つまり、親から子へ、
子から孫へと代々伝わっていく。子から見れば、父親は労働の達人であり、生
産活動のあらゆる面において、父親からの伝授を受けることになる。
次に、日常生活における親子関係はどうい うものなのかを考えたい。
親は子供の小さい頃から、日常生活の孝行様式や行為様式を教え込んでいる。
このことは日常生活からの一端でうかがえる。ご飯を食べる前に先に親に渡す、
そして、親が食事に手を付けると、他の家族成員がこれに準ずる。何かご馳走
がある時に必ず、親や年配の人が先に食べる。親達は子供達に年齢秩序による
礼儀を教えることによって、親達の同質的な思考、或いは親達に従 うような従
順意思を植え付けていく。この段階では、親は子供からの 「孝」を要求してい
ない。息子達は結婚すると、親を扶養する義務は、各息子にある。息子がいる
限り、両親の扶養が息子の責任であると考えているのが、一般的である。墟村
では「敬」(☆「ジン」:親に尊敬や孝行等の意味合いで使われている。)を道徳
指標として、息子達の行為を要求する。
第 2サブ・ リニージの 1例から見る。
まず、この家の家族構造を見る。老夫婦には 3人の子供がいる。3人とも結
婚 して、屋敷相続も行われ、分家している。長男と次男はそれぞれ、古い屋敷
を安く3男に売 り、新屋敷を建てて、老屋を離れた。残 りの3男は両親と竃を
分けたものの、日常生活において、ともに生活 している。つまり、2つの基本
家族が同じ屋敷に住んでいるわけである。
老夫婦の水田は、3人の子供によって、耕されている。また、畑も子供らに
任せている。子供らは両親に「敬」を行い、家族成員達は和気藷々と過ごして
いた。そんな中、父親は病気で郷の病院に入院し、手術のため県の病院に転院
した。手術に高い費用がかかることを知つた父親は手術をしないで、うちに帰
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ると要求した。3人兄弟はどうしても同意せず、父親の病気を何とかしたいと
貯金を全部出し、長男は借金までして、父親に手術をさせた。これは村で、か
なりの反響を呼んだ。みんなから3人兄弟が讃えられた。調査中、筆者は老人
の長男に会い、この事も話題にした。長男は「お金はいつでも儲けられるが、
おや じはただ 1人だろう。」と答えた。親と言 うだけの理由で孝行される権利を
持つているのである。 しかしながら、血縁で結ばれる親子関係は必ずしも、い
つまでも、平和を保っているとは限らない。
次に第3サブ・ リニージのある家族の例である。
この家族には、4人の息子がいる。屋敷相続にあたつて、元々、長男に分配
すべき東の部屋は両親が偏愛する次男に配られた。長男は自分の取 り分が不公
平だと言つて、両親と口論になり、喧嘩にまで発展 した。両親は長男を家から
追い出し、長男も怒って村を離れた。その対立状態は秋まで続いた。秋に外か
ら帰つてきた長男は自分の水田が荒廃 したため、親の水田の稲を収穫 した。こ
れを知った父親が、水田で長男ともめることになり、長男は父親を殴り倒 した
りした。腹を立てた父親は郷政府まで長男を引っ張って行き、郷政府の公安係
に 「この子を処分 しなさいよ」と要求した。郷政府の公安係は親を虐待すると
い う法律を犯 したので (虐待罪)、 軽くても、15日の抑留処分がなされると返
答した。この判決に父親が迷つた。父親は息子には妻子がいるし、この罪を認
めたら、村内外にこの子の不孝を知らせ、長男にも自分にもメンツがないと思
ったからである。迷つた挙げ句、長男への上告を撤回した。でも、親族や公安
係の前での長男の詫びを要求して、事態は収拾された。
調査中、この長男の言い分を聞いた。長男は親の屋敷相続の件について、こ
う話 した。「村では、殆ど長男が 1番部屋を取つているのに、私にはメンツがな
い。おやじのや り方を怒っているよ、でもさ、父親は父親、……」それに対し
て、父親は「長男は弟たちと比べられない、弟達はわしらの面倒をよく見てく
れるし、よく働 くんだよ。長男は意気地のない男、一番いい部屋、彼に分配で
きるか」というのが父親の言い分であつた。
以上のように、父親 と長男は日常生活において、矛盾や葛藤にもかかわらず、
長男は父親 と血縁的な絆で結ばれた以上、父親に対しての義務や責任感を持っ
ているのであり、それに対して、父親は子供がいかに悪いことをした、或いは
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子供が不孝な行為をしたと言つても、許 してやるという気持ちも潜んでいるの
である。親子関係は親子双方の相手に対する血縁的な絆と義務とが入 り交 じつ
た、互酬的で、相互依存的関係であると言える。
次に非血縁の親子関係を第7サブ・ リニージのある老人の例をにし、考えた
い。この老人は今年、72歳で、早く妻と死別 し、子供がいなくて 1人で生活 し
ている。弟の長男は系譜的に彼の嗣子になっているという。嗣子は水田の耕作
を手伝 うが、日常生活において、老人は殆ど自分で身のまわりのことをしてい
る。筆者 ととりかわした会話の中に重要と思われる部分を以下に記 しておこう。
筆者 :「今の生活は苦労しているでしよう。」
老人
筆者
「少 しも思わないよ、昔より、ずつとましだからな」
「もし、自分が動けなくなったら、どうするの」
老人 :「わしは72歳なのに、こんな元気でいるさ、死後、弟と嗣子は私の葬式
を挙げるであろう。わしは財産なんかないからあのぼろぼろの屋敷を彼らに残
すよ。」
筆者 :「嗣子は ?」
老人 :「あれは系譜上のものさ。つまりな、「族譜」にわしの後代が残るように
とい うものさ。実は、嗣子と言つても、系譜上弟とわしとの子ということよ。
半分半分だね。」
「族譜」には彼のことと嗣子のことは次のように記載されている。
顕金 (老人)
爛八公長子、名金列ヽ、字文昌、行坤二。生干民国戊辰年四月二十八日卯吋。
委井堪上栃鹿生翁之長女、生干民国丁丑二日初一日辰吋。立胞弟豆銀長子揚張
桃一半力嗣。 (1°
揚張 (嗣子)
豆金桃子、名九但、字張寿、行秋六。生干公元一九六八年戊申九月二十三日
未吋。晏本夢家村夢翁二女珠如秀。生干公元一九六六年甲午年十二月丁五日戎
吋。生子一家錦。(H)
この老人の例から、わかるように、非血縁的な親子関係は系譜上だけのもの
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で、実生活において、血縁関係を持つている親子関係より、その親密さが欠け
ている。しかしながら、擬制的な親子関係は殆ど家族の範囲内で、(兄弟の息子
を貰 うのは殆どである)結ばれる為、老人は日常生活において、嗣子の孝行為
を厳格に要求していないが、死後の葬式はやつてほしいとい う老人の念願が潜
んでいる。ここで、1つ重要な事実がある。即ち、父親の葬式、その後の葬送
儀礼を責任を持つて、遂行することは子供に要求される孝行の中で最高の行為
であつて、嗣子を貰つているのはやはりこの葬式を営む名義的な男の子が必要
になってくるからである。嗣子は葬送儀礼において老人の跡継ぎ者の役を演 じ
なければならない。
墟村の老人は大抵、以下の3種類に分けることができる。
①、県、郷で仕事を持つている場合である。これらの老人は定年退職まで、県
か郷まで単身赴任をし、或いは、毎日通勤し、いわゆる国家公務員か国営工場
の労働者であった。定年退職後、村に帰り、養老金が毎月に貰える、それに医
療保険も保証されている為、日々に割と楽な生活を送る。老人らに水田を分配
されるため、彼 らの息子は水田を耕す義務もある。老人は単独で住むのか、い
ずれかの 1人の息子と1緒に住むのかをどちらかである。
②、老人は水田の耕作を息子らに委託し、畑仕事や山仕事などを少しずつやつ
て、生活できる。息子達は親に分配された水田を耕し、収穫した米は両親の 1
年分の食糧になる。両親は働ける間は、息子達の手伝いをしたり彼らの孫の世
話をしたりしながら、自分の野菜畑を耕作し、生活する。両親が老いて行つて
働けなくなった時に、順番に、各息子達の家にlヶ月ぐらいずつ居住する。し
かし、親は可愛いい息子の処に長く住み着く場合がある。
③、子供がいない老人は、村民委員会から、月に50元の養老費用が貰えるが、
老人は日常生活において、完全に自分で自分のことをしなければならない。
以上の3種類の老人の中で、第1の場合と第3の場合はごく少人数であるの
に対して、第2の場合は多く見られる。上述した第 1と第2の場合では、親が
息子と一緒に住むのが殆どである。村人の話によると、郷に「敬老院」(養老院)
を設けたことがあるが、村の老人は誰 1人入ろうとしない。なぜなら「敬老院」
に入つたら、自分の面倒を見る息子がいないという証拠になるから、老人にと
つてメンツがないことなのである。村では養老施設が少ないにもかかわらず、
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「敬老院」に入る老人がいないため、郷の 「敬老院」はその後、閉めざるを得
ないという不思議な現象が起こつている。子が親を扶養 し、親の面倒を見るの
は当たり前と村人が思つているのである。
(2)兄弟・姑嫁
墟村では、財産といつたような複雑なものはなく、ただ屋敷を家産としてど
のように分配するかとい うだけのことなので、兄弟間の紛糾は、両親が孫達の
世話をどれだけするのかや、日常生活に出てきた矛盾があるにもかかわらず、
それほど激 しいものではない。また、親は息子達が結婚すると同時に、竃を分
けて、生計を別々になしているため、日常生活に生まれる摩擦を多少とも避け
ている。 しかしながら、兄弟間の紛争は姑と嫁との関係によつて現れる時があ
る。姑と嫁との「戦争」は同じ屋敷の下でなくても繰 り返されている。
中国では、1949年以後、ずつと男女平等を唱え続けてきた。しかし、墟村で
は、女性 (嫁)は家事や田畑での仕事をすること、そして、特に子供、特に男
子孫を産む義務がある。女性は男の子が生まれることによつて彼女の家での地
位が決定づけられる。女性は結婚した後、産み育てたもの達との絆から次第に
夫の親類圏に入つていく。彼女の最初の子供 (特に男の子の場合)の誕生によ
つて、彼女は新 しい家族の中に真に入 り、夫の属する集団に組み込まれるので
ある。細かなことでも、姑と固執して争 う場合もある。
第 7サブ・ リニージの聞き取 り調査によるある家族の 1例からこの一端が窺
える。
この家族では、2人の兄弟がいる。2人とも相前後、結婚 して、両親 と別居す
る。次男の足が不自由であるため、両親が孫の世話をしており、日常生活にお
いて、次男になるべく便宜を図るように心を使つていた。これを見た長男の嫁
は、忍耐出来ず、たまたま 「池塘」(② (☆「ツウタァン」写真を示す)で大声
で姑の悪口を言 う。近くに住んでいる姑はこれらを聞いて、家を出て嫁と口論
し、嫁を家まで引き張つて来ようとした。「池塘」にいる周 りの人達は、とりな
したが、姑はどうしでも嫁を許そうとせず自分の家まで引き張つてきて、嫁に
詫びることを要求した。嫁も強気を崩さず、詫びようとしない。2人で喧嘩す
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i 
墟村の 「池塘」の一つで、婦人らの集まる場所である。
村の出来事がここから広がっていく。
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るのを見た周 りの人は長男を呼びにいく。やつてきた長男は、母親から大声で
叱られ、詫びと今後このようなことが起こらないようにと迫られた。見ていた
周 りの人は「母親だろう。ごめんなさいと言つたら」と勧めた。長男は大勢の
人の前で母に詫びたが、嫁は 「私はなんら悪いこと、していない」と詫びよう
とせず、自分の家に帰つていった。その後、嫁は黙ったものの、両家は気まず
い関係が続いた。
(3)「父慈子孝」
かつての中国では、父と息子との関係は、明らかに厳格な支配と服従の関係
であった。親たちは親 としての絶対権利を持っていたため、絶対服従を子供達
に要求した。そして、父と子との間には、ある程度の距離が要求されたので、
世間一般に対 しては、共通の立場を保ちながらも、互いが極度に親密になるこ
とはなかった。しかし、親のこの絶対的な権威は今日において、家族制度の崩
壊によつて、存在しにくくなり、もはや、親と子との間の親愛なる関係から生
じる「父慈子孝」が親子関係を維持する重要な要素になってくる。
墟村の親子関係は2つの段階に分けられ、現れている。屋敷相続前に、言い
替えれば、結婚する前に父親は息子の生産活動や日常生活の全般にわたつて、
その責任を負い、面倒を見て、息子達に適切な指導を与えている。これは親の
「慈」の一面である。父親は息子達に孝行の行為様式を伝授しても孝行の行動
を要求していない。兄弟間の争いは実質的な利害がないため、平和を保つてい
る。これは即ち「基本家族」で、墟村の家族形態の第1段階である。ところが、
一旦、結婚して分家すると、(すぐ分家するか、何ヵ月か、経ってから分家する
かのいずれかである。)即ち、「一個人の家産の主体」が「数人の共同の家産の
主体」(前田 1965:128)へと移行すると、子供は成人の扱いを受けるようにな
って、親達は日常生活に教え込んだ息子達の行動様式を求めていく。つまり、
小さい頃から教え込んだ孝行を実行させようと要求する。これは「直系家族」
と「基本家族」とが共存している段階で、第2段階である。第1段階の父親の
「慈」は、自分の生命の延長に対しての一種の自然感情に対して、第2段階の
子の「孝」は、自己の生命根源をたどり、自分の生命根源に対しての尊敬とい
う自覚を要求するのである。即ち、父の「慈」は自然的なものであるのに対し
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て、子の親に対 しての 「孝」は当事者自身の自覚によるものである。それと、
伝統的、習慣的に父と子との間は縦関係であるため、親に 「慈」を求めること
はないにもかかわらず、子には 「孝」を要求してくる。また兄弟、姑嫁などの
ことも重なり、日常生活において、親子関係は幾多の葛藤や矛盾が存在するよ
うになり、平穏な関係を保っているとは言えない。
しかしながら、親子関係が平穏な関係ではなくても、親子関係を結んだ以上、
親の面倒を見るのが子の果たすべき義務で、当然であるというのが村人の伝統
的な動かしがたい考えである。郷の「敬老院」に入る人がいないため、「敬老院」
が閉鎖されたとい うことは子が親を扶養すべき、親が子に頼るべきという行為
はただ墟村の生活現象にとどまらず、そこに伝統的な観念が墟村の周辺農村で
もいかに深いかを物語つている。
さらに墟村の親子関係は、「養育」と「依頼」という関係に留まることではな
いのである。「養育」と「依頼」との関係だつたら、「養育」が完成すると自然
に関係が絶たれて、擬制親子関係が成立しかねる。墟村の親子関係は 「根源」
一 「成長」(林安梧 1996:29)とい う関係に成 り立っている。即ち、親は子の
自然生命の源ばかりではなく、文化生命、価値生命の源でもある。と同時に子
の誕生で、親の自然生命、文化生命、価値生命を受け継ぐ。これは、具体的に
墟村の生育意識に強く反映しているのではないかと思われる。
3.墟村の生育意識
墟村では、男系優位主義による伝統的な生育意識は 1950年代から1970年代
末頃まで、政府の多子女政策と一致 し、何の障碍もなく持ち続けられた。 しか
しながら1970年代後半期以後、伝統的家意識によつて、政府 との思惑が一致し
ないのが現状である。老後の生活は男の子を頼 りにすべきであつて、親の老後
生活を看取るのは当たり前であるという伝統的な家意識が 「計画出産」とい う
政府の厳 しい政策と摩擦 し、衝突 し始めた。郷から下達した任務を果たそうと
する村幹部らは伝統的出産観念に固執している村民らとの間で 「持久戦」 (「ツ
ウジュウザェン」:長い闘いを比喩する)を繰 り広げている。
墟村では、中国のほかの地域と同じく、計画出産を実施 している。具体的な
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政策としては、
①第1子が男の子である場合に第2子の出産が許可されない。
②第1子が女の子である場合に6年の間隔で、しかも郷の計画出産委員会から
「準生証」を配られた世帯に第2子の出産が許される。
③第1子が身体障害者である場合、病院からの証明があれば第2子の出産が許
可される。第2子は女の子である場合に②と同様、6年間隔で第3子が許され
る。
②と③の場合に、もし皆女の子であつても、次の子の出産は堅く禁止する。
郷政府には、計画出産委員会を設け、村民委員会には、婦人主任という計画出
産の仕事を専任とする女性がいるのである。計画出産は郷から命じられ、果た
さなければならない任務なので、婦人主任は村の新婚夫婦や出産適齢の女性に
対して、政府の政策を宣伝し、1人つ子を持ち、それ以上産まないことを宣言
した夫婦に「独生子女証」を交付したり、出産に適齢な既婚者に計画を立て、
子供を産むように指導をしたり、計画出産に違反する夫婦に郷の計画出産委員
会と協力して様々な賞罰制度を実施したりしている。また、村民委員会の黒板
に出産に適齢な既婚者の計画出産を表をつくつて公表している。(写真を示す)
それと一方、古い言葉に「不孝有三、無後為大」というごとく、不孝の中で、
跡継ぎ者のいないのが一番不孝という考えは村人の生育意識を左右し、農民ら
は様々な方法を考えて、一人つ子政策から逃げている。男子孫がいることこそ、
その家が繁栄する象徴になるのである。男子孫を絶つということは祖先祭祀を
継承する人がなくなり、人間の最大の不幸だという観念は墟村において根強く
残存しているのである。そのため、男の子を生むのは婦女の最大の勤めとなる
のである。以下に男子優位主義は墟村の生育意識にどう現れているのか、墟村
の3世帯の主婦からの聞き取りを手がかりにして、探ってみたい。
1世帯は、第 7サブ・リニージの非農家世帯であり、夫は県の製紙工場で働
いたことがあり、今、定年退職をしている。8人の子供を設けている。女の子 1
人はまだ結婚していないが、他はすべて嫁に行つている。2人の男の子は県で
自営業をやっている。夫婦と1人娘は村で生活している。1世帯は第4サブ・
リニージの30代の中年夫婦の家族である。1世帯は第6サブ・リニージの若い
夫婦で農業経営に取り込んでいる「純農家」である。
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墟村村民委員会の壁に載せている計画出産公開欄
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まず、60代の夫婦の状況を記 したい。
この夫婦は5番目までいずれも女の子を生んでいた。県の製紙工場で働 く夫
は男の子がないと言 うことがすべて妻のせいだと腹を立て、家出をした。この
妻と離婚 し、早く男の子が生まれてほしいと考えて、製紙工場で他の女とつき
合つた。これを知った妻は妻側の親族と夫側の親族などを連れて、彼の工場に
行つて、騒ぎ、工場の責任者に離婚 しないから彼を説得しろと訴えた。結局、
親族の成員や工場の責任者 らはまだ若いからいくらでも産めるよと男を説得 し
て、仲直りをした。その後、この妻は子供を産んだがまた女の子であつた。第
7番の子は念願の男の子であつた。そして第8番も男の子だつたのである。
最後に主婦は「主人には兄弟 2人ですが、兄の方が子供がいないため、主人
は男の子がどうしてもほしいとい う願望がつよかつたのですよ。……2人の男
の子ができて助かりました。」と当時の心境を語つてくれた。それに2人の息子
が県でお店をやつていることに言及し、次男は県で家を構えてもかまわないが、
長男はお金を貯めて、村に帰って家継ぎをしたいと語つた。
以上の 60代の夫婦は男子孫の生育問題は家族範囲で解決 したが、1970年代
後半期から、家を継ぐ男子孫の生育問題は政府が提唱している一人つ子政策の
厳 しさを増すにつれ、次第に、社会問題 として顕著に露呈している。
次に、第4サブ・ リニージの中年夫婦の家族を見たい。
いままで、この夫婦は、6人の女の子を産んだが、長女を除いて、他の子を
いずれも「黒戸」 (「ヘエフウ」:戸籍届けを出さない人を指す)で育てあげた。
ある晩、村の婦人主任は郷政府の計画出産委員会の人達と一緒に、彼女を郷に
つれていつた。彼女は中絶手術をすすめられたとい う。これに対して、彼女は
いまでも、怨恨を持つている。調査中の彼女との会話の一部分を摘出して、彼
女の心境を記 したい。
筆者 :「どうして、6人の子供を持つていたのに、また、生みたいの」
女性 :「あなたには分からないのよ、……私らは男の子しか頼 りにならんの、そ
れなのに……私は彼ら (中絶手術を勧めた人達)を恨んでいる。でも仕方がな
いのよ。」
筆者 :「女の子もあなたの老後を見ることができるでしょう、いまは男女とも同
じだから。」
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女性 :「女は女、いずれ他人のものになる、頼 りにならない。」
筆者 :「あなたに悪いが、これからどうするつもりなの。」
女性 :「いずれ、子供が大きくなったら主人と相談して、婿養子を貰いたい。」
さらに、夫婦共同で、農業を経営している若い農家の情況を紹介する。
主婦は26歳で、沙堤郷の近くの村の出身である。墟村に嫁いだのは9年前の
ことである。主人は28歳で、伝統的な農業を営んでいる農業戸籍である。2人
とも水田の耕作をしながら、畑作農業をしたり、副産業としてブタ2匹、果樹
2本、西瓜畑、落花生、野菜畑などを経営したりしている。収穫は殆ど、自分
で食べる分になっていて、自給自足の経済方式を取つている。墟村において、
よく見られる生活パタンである。
1997年に現地を調査した時点で、主婦は出産許可を貰つて、妊娠 していると
ころであつた。初めの子は計画出産通 りに出産 したが、女の子であつた。6年
の間隔を待たずに引き続き各地で隠れながら2人の女の子を生んだが、いずれ
も路辺で置かれ、行方不明である。6年の間隔で郷政府から第 2子の出産 「指
標」(0をもらって、妊娠 しているとい う。彼女は「あなたから見れば私たちは
「封建的」でしょう、でも私は主人の家の為にそうするしかないと思つていま
す、私の運命はよくないですね。今度、是非とも、男の子が生みたいです。」と
男子孫をほしいという願望を語つた。1998年に再度、墟村に行つた時に、再び、
彼女に尋ねたところ、1997年に出産した子は、また、女の子であつた。この第
4番目の子は彼女の主人の姉に引き取られ、「指標」を無駄にしないようにまた
妊娠 し、今度はめでたくlヶ月になつたばかりの念願の男の子であつた。彼女
や彼女の主人、及び主人の両親 らは大喜び、農村では珍しくいつも抱つこして
いる姿は筆者にとつて印象深いものであつた。
上記の3例は、家の存続を保証する為に、男子孫をもつということは最重要
で、男子孫のいることは 「孝」の 1つ重要な内容になつてくる。墟村の生育意
識は相続による男性優位主義とそれに連なる男系血統主義の具体的な反映であ
る。男の子を生むというのは単に、当事者のことではなく、むしろ、この家の
継続に、言い換えれば、この家の存続に関わる重大のことになつてくる。そこ
から問題になるのは、女の子の問題である。墟村の例からも分かるように、生
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まれてきた女の子を隠して戸籍届けを出さない場合は、まだよいほうである。
ひどい場合は女の子が生まれた事実そのものを物理的に抹消すると言つたこと
も起こつている。1990年の人ロサンプリングによると、15歳～19歳の女性早
婚人口の中で、農村女性が既に 89。65%を占め、15歳～21歳男性早婚人口の中
で農村男性が87.81%を占めているという。(張平 1993:85)以上の数字からも
分かるように、この現象は墟村に存在するばかりではなく、中国の農村部にお
いても、ごくふつ うの現象とも言える。男子孫を生むために、女児間引き現象
も起こっている。人口学者郭平は『 中国人口性比の研究』と題する論文で 「都
会の出生性比は農村のそれより確かに低い。このような現象が発生する原因は、
一部の農村に存在する女児の間引き、または女児の出産届けを提出せず、女児
出産隠蔽にあるかもしれない。 (中略)歴史上非常に深刻だった女児の間引き現
象が、解放後かなり改善されているにもかかわらず、まだ根絶されていない」
と書いている。 (劉静他 1988)このような男子系統の継承性を固執 している裏
側に、息子らは親の面倒を見る義務があるばかりではなく、家の継承者を生む
とい うことは息子らのなすべき行動規範であつて、義務でもある。そこで、始
めて、父の文化生命、価値生命を受け継ぎ、家の存続が保証することができる
のである。
4.家族と親族、サブ・ リニージとの関係
墟村の家族は親族、サブ・ リニージにどのように連結されているのかについ
て、墟村の日常生活のいくつかの「大事」 (「ダースウ」:大きな事)を通して、
考えてみたい。
(1)結婚
中国の 「婚姻法」によると、男性は22歳、女性は20歳になると結婚できる
と定められている。女性の地位の向上や男女とも教育年限が長くなっているこ
とから、結婚年齢が徐々に遅くなってきているのであるが、墟村の男女は法定
の年齢になると殆ど結婚する、もしくは早い場合もある。墟村の嫁は殆ど沙堤
郷の同郷で、近隣村の人々である。恋愛結婚は少なく、見合い結婚は殆どであ
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る。まず、「定婚」 (「ディンホン」:婚約すること)と言つて礼金 80元ぐらい、
衣類費、「3金」 (「サェージン」:純金のネックレス、指輪、イヤリングのこと
を指 している)を女性の家にもつて来る。「定婚」から結婚まで 1年間の時間を
要する。この間に女性が同意 しなければ、受け取ったものを返す。男性の同意
が失われれば、女性に送つたものを男性側に返送する必要はない。男女にかか
わらず「退婚」 (「トォーホン」:婚約を解消する)というのはごくわずかである。
若い2人は 1年間の交際をして、結婚することに至る。
結婚の日に張氏 リニージの新郎は親族とサブ・ リニージ成員の伴いで、朝早
く嫁の実家に行き、嫁を自分の村まで背負って来る。嫁は家を離れる時に泣き
ながら出なければならない。これは父母への感謝と名残惜 しい気持ちの現れで
ある。嫁入 り道具は殆ど生活用品と言つたものが多く、嫁の家が裕福だった場
合に、テレビも嫁入 り道具に入れるのである。新郎の家に辿 り着くと爆竹を一
斉に鳴らし、「新人」 (「シンゼェン」新婚夫婦のことを指している)を大堂まで
案内する。そして、式を挙げる。まず、「祖宗」(☆「ズウゾ」:「家祠」のこと)
に「1拝」 (「イーパイ」:ネL拝する)し、それから、両家の父母に「2拝」、来客
に 「3拝」という順序で式が進める。昼になると、宴会に臨む。そして、ずつ
と、夜まで続く。結婚式に参加する人は、両家の親族、そして、サブ・ リニー
ジの成員らである。
張氏 リニージ同士間の結婚は堅く禁 じられている。村でこんな話を聞いた。
第 3サブ・ リニージのある若い男性は、出稼ぎの広州で第 6サブ・ リニージの
若い女性と付き合つていた。結婚 しようと決意 した2人は古里に帰 り、式をあ
げたいと両家の家長に話をしたら、思わぬ大きい騒ぎになっていた。女性側の
親は男性側の家に行つて、「娘がどう言お うと、私たちは絶対許さないわよ、前
代未間のことで、張氏の人達に笑われる」と言い張つた。男性側の両親も2人
の結婚に反対する。この状態は lヶ月位続いていた。困り切つていた両家の親
は、この村に住まないという条件を前提として、結婚を許 したものの、式をあ
げないとい う合意のもとに解決するに至った。結局、若い2人は出稼ぎ先の広
州で、新世帯をもつことになった。
張氏リニージ同士間で婚姻関係を結ばないのは、張氏リニージが同じ祖先を
持つているとい う意識に由来するもので、中国の5服制度の残留でもある。こ
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こから派生したリニージ同士間の不婚は慣習として、強く残存 している。
(2)住宅を建築する
新住居を構えるのは、村人にとつて、1つの大事業である。まず土地を選択
するには、風水上の問題 と親の屋敷との距離を考慮に入れる。すでに図示 した
とお り、墟村では各サブ・ リニージは固まつて住まいを構えているため、なる
べく自分のサブ・ リニージ範囲内で居住するのが望ましい。 しかし、既成の村
には空地が次第に少なくなっているため、現在では、村の村道まで拡大して行
つている。土地を決めたら、住居申請書を村民小組に出し、捺印してから、村
民委員会に、そして、郷の土地管理係で許可をもらう。
基礎工事を始める日は、吉日を選択 しなければならない。朝早く爆竹を「老
屋」の大堂の前で鳴らす。そして、大堂にある「祖宗」で蝋燭をつけ、祖先に
報告する。昼にサブ・ リニージの成員 (1世帯に 1名)を宴席に招待する。新
築するあいだ、サブ・ リニージの成員は暇な時に手伝いに来る (煉瓦の運搬、
土の混ぜ合わせなど)。 棟上げの日が住居の完成を意味し、重要な日として、盛
大な儀式が行われる。梁から「麻子」(☆「マーズ」:中国南部のもち米で作つ
た独特の飴)を下に集まって来た村内の人や子供達に投げながら、爆竹を鳴ら
す。サブ・ リニージ内の成員達で、宴会が開かれる。
(3)長男の誕生
長男が誕生すると、当事者は親族、サブ・ リニージの各家族に通知する。1
ヶ月になると、再度、親族、サブ・リニージの成員を宴席まで招待する。サブ・
リニージの各世帯に 1人ずつ (女性が殆どこの役を担当する)10個の卵を持つ
て、祝いに来る。そして、ご馳走を食べる。この日には、必ず長生きを意味す
る「面条」 (「メンタォー」:麺類の 1種類、ラーメンに当たる)を食べる。
以上のごとく、村の幾つかの「大事」を通 じて、親族関係を緊密にし、サブ・
リニージ成員との交流を深めていると言える。
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結び
家族は「中国社会の細胞でそれは中国人のもつとも基本的な生活単位」(費孝
通 1988:457)であつて、中国の家族は古代から現代に至るまで、社会構造の
中国的特質を解明するキー・コンセプトであつたと同時に現代中国祖先崇拝の
理解の重要なコンセプトでもある。本節においては、墟村の家族の実態、特に
親子関係や生育意識などの実態解明に努めた。以下に総括したい。
墟村の家族形態は相続によつて、違う形態を呈しているが、基本的に基本家
族と直系家族との繰り返し形で現れているので、昔のような大家族の生活運営
パタンが見えなくなっている。このような家族構造の中で、昔の父親達の権威
に取つて代わるものは父親達の息子達への「慈」である。日常生産活動にして
も、日常生活にしても、親は伝統農業技術を息子達に伝える義務があるばかり
ではなく、自分の日常行動による息子達への影響を無意識的に与えている。息
子達の結婚を機に、屋敷相続が行われると同時に、息子達が成人になつたとみ
なされるようになる。この成人した息子達は父に対する「孝」行為を要求され
ているにもかかわらず、息子達の「孝」行為は必ずしも親達の要求に答えられ
ているとは言えない。それに兄弟関係、姑嫁関係と絡んで、親子関係は平穏な
関係になつているとも言えない。しかし、親を扶養するという考えは子にして
も、親にしても、慣習的に持っているし、また、血縁関係で結ばれている親子
関係にしても、非血縁関係で結ばれている親子関係にしても、男子孫による家
の相続への固執がある。血縁による相続が出来ない場合に養子を貰うことによ
って、その家の再興を期待する。これは墟村の生育意識に強く現れているので
はなかろうか。墟村の親子関係はただの「養育―依頼」という関係ではなく、
実に「根源一成長」という関係にある。「根源一成長」は1代限りではなく、恒
久的に維持できる関係になつている。後代の生命は親の、強いていえば祖先の
生命である。この親子関係を根底にする「根源一成長」関係は全体性、不分割
性を要求する。この「骨血」で結ばれた関係は内在的な生命の生息と相互的な
連関性を持つて続けられる。このような観念は、親子関係の不安定な要因にな
つている現実、欲望、情緒などと入り混じり、村人の心理的な構造を形成して
いるのである。
また、家族は村のいくつかの「大事」において、親族、サブ・リニージから
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の協力と参与が必要であり、慣習的に親族、サブ・ リニージにその身を置いて
いる。個人にとつて、家族、親族、サブ・ リニージは自分の生活基盤であり、
一種の安全感を与える生活保障でもある。
第3節 張氏リニージ構造
1.張氏リニージ概況
(1)張氏リニージの成立
張氏 リニージはいつ形成 したのかについて、「族譜」の記載を参考に、聞き取
りによる村成立の伝説や伝えた物語などをも視野に入れ、考えていきたい。
張氏 「族譜」は明の成化年に初めて編纂されたとい う記録が残つている。今
の9回目の「修族譜」は明の2回の「修族譜」を含んでいる。張氏の「修族譜」
年代は以下のようである。
初修 明成化元年乙酉歳季冬月 元 日  (明成化元年即ち 1465年
筆者注 以下同)
2修 明正徳 2年丙黄歳仲春月望後    (明正徳2年即ち 1506年)
3修 大清康熙丙戌季秋月        (清康熙年間 1662年～1721年)
4修 乾隆26年歳次辛巳陽月望 日     (乾隆26年即ち 1761年)
5修 皇清道光4年甲申季秋月上浣 元 日  (道光4年即ち 1825年)
6修 皇清同治 11年洪歳壬申仲冬月中浣之吉 (同治 11年即ち 1872年)
7修 中華民国元年歳在王子仲夏月     (民国元年即ち 1911年)
8修 中華人民共和国公元 1950年1月
9修 中華人民共和国公元 1990年1月
明の成化年に「族譜」を初めて編纂 したというもう1つの手がかりは、「初修
族譜序」や 「桑渓張氏詩」を書いた呉康斎 (与弼)という人である。呉康斎は
崇仁県出身の明の有名な理学者である。張氏 リニージの始まった修族譜の年月
は彼の生きていた年代と一致する。
明の時代に「修族譜」を行 うとするならば、相当大きな家族、或いはリニー
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ジがすでに存在 していたことになる。これを裏付けるものとして、墟村の変遷
概略には次のように書いている1節がある。
「我族墟里、原名桑渓、自宋宝佑、静軒伯二公由批州北日迂居。該族迄今将
近七百余年、子7/1繁ヽ衛、已成力崇仁具奈巨族。至明朝洪武年見已友展到八百多
声、人口込三千多人、是一今盛旺的大族。径道宋、元、明、清、民国所代由干
遭受兵変金タト迂人口這多、現在不通三百余声…………」
張姓 リニージの始祖は宋の時代に撫州の北門から移転 し、張リニージは 700
年余 りの歴史をもつている。子孫が繁栄し、崇仁県東の大きな族に発展した。
明の洪武年代に、800ぐらいの戸が発展し、3000人に上るという規模になり、
一つ大きなリニージになった。宋、元、明、清、民国歴代を経て戦乱や外に移
転する人が多くいるため、今現在は200ぐらいの世帯を持つているという粗筋
になっている。(実際に 197世帯がある。筆者注。)
明に 1つのリニージに発展したもう1つの書類記載は張氏 「宗桐」に関する
ものである。
「我族桐堂的共建,始千明成化。力了氾 (妃)念祖先恩徳,オ三房十八世松崖
公,六房二十世紀近人公,七房十九世紀妃浣三公等,建波建桐祭祖,因此集資
共建。渚公喝力径菅,桐堂建在上半族……」
わが族の 「宗桐」は明の成化年間に祖先の徳を記念 して、第3サブ・ リニー
ジ18世孫松崖公、第6サブ・ リニージ20世孫近人公、第7サブ・ リニージ 19
世孫紀浣公は祖先を祭るため、「宗桐」を建てようという提議の元に、資金を調
達し、村の上半部に建てたという。成化年間は洪武年の後ろの年号になるが、
洪武年間に相当な規模を持っていた張氏 リニージは成化年間になって、初めて
「族譜」を作るのと同時に張氏 「宗桐」を建てたものと思われる。
明の成化年間に初めて 「族譜」を作ったとすると、明の正徳年間の2回日の
「修族譜」から清の康熙年間の3回目の「修族譜」まで実に 150～200年ぐらい
の空白があつたわけである。この間に、戦乱や何らかの原因で、張氏 リニージ
の 「修族譜」を中止されたのであろうか。この間の出来事を念頭に崇仁県梢案
館 (歴史資料館)で資料を調べた。
明正徳年間から清康熙年間まで、明嘉靖年間 (1522年～1563年)、 明隆慶年
間 (1564年～1572年)、 明万暦年間 (1573年～1619年)、 明天啓年間 (1621年
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～1627年)、 明崇禎年間 (1628年～1643年)、 清順治年間 (1644年～1661年)
等の時代が経過 した。「族譜」は少なくとも40年ごとに 1回、修復されること
を考慮 し、この 150～200年間に 「族譜」を続けて修復すれば、1546年、1586
年、1626年、1666年(もちろん、これらの年代の計算は大まかなものであるこ
とをお断りする)というふ うになつていることが予想できる。1546～1666年ぐ
らいはちょうど明の後期にあたるもので、明、清両朝廷の交代する時期でもあ
る。この時代は、各地の農民蜂起が相次いで勃発 し、社会的な混乱時期とも言
える。江西は当時、農民蜂起の 1つの中心地になっていた。(許懐林 1998:438)
上述 した時期に起こつた大きな出来事や農民蜂起などは、明や清の時代に編
纂された『崇仁県誌』にも記載されている。嘉靖 41年(1563年)に同 (福建
省 )、 与 (広東省)の数千人の農民蜂起軍は崇仁県に突入 し、崇仁県を1時占拠
した。万暦 17年(1589年)に崇仁県に大きい飢饉にあい、餓死者や病死者は
数多く出た。崇禎元年 (1628年)の秋、崇仁県では大きな火事が起こり、当時
の塾や書院など全焼した。崇禎 5年(1633年)に、数百人の農民蜂起軍は、永
豊から楽安、崇仁に入 り、政府軍と交戦 した。その5年後にまた大きな飢饉に
あい、各地で食料を奪 うために、人々が踏みつけられ多くの死傷者が出たとい
う。このような社会混乱期の中で、「族譜」を修復する余裕はなかったのだろう。
「9修族譜」序の中には (第3章に全文を記 している)、 金の侵略で、修譜を
しなかったと編纂人が書いているが、これは、明以前の元の時代の金兵か、清
時代の後金のことを指しているのか、明確ではないが、「族譜序」に明、清の交
替期に兵変にあつたと記 している。「9修族譜」の「墟村演変概略」を書いてい
る張定文 (80歳、第 2サブ・ リニージ)にたずねたところ、彼は戦乱で、「修
族譜」をやめたことがあるが、宋か明か或いは清かなど明確な時代はわからな
いとい う。しかし、張氏「族譜」の序、跛、凡例や以上の歴史文献を考慮して、
張氏 「族譜」は戦乱で、紛失した時期もあり、特に2修から3修まで、戦乱や
社会的な混乱で張氏 リニージの 「修族譜」を頓挫 した時期があつたと考えられ
る。
次に張氏リニージの始祖 として、村人の口によくする張二公 (伯二公)は、
いつ墟村にたどり着いたのかを問題になる。
墟村概略の冒頭に始祖 としている伯二公は、宋の時代に撫州の北門から移住
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して、リニージの歴史は700年ぐらいあると記している。村の長老とも言える
張定文や張定頴 (74歳、第 7サブ・リニージ)の話しでも、張氏リニージは700
年ぐらいの歴史があると言つている。700年前ぐらいだとすると、公元 1200年
ぐらいの時間帯で、歴史的に南宋末期か南宋の末期ぐらいから元の初期までぐ
らいである。これは「客家」地に住む張姓の南移動と合致している。つまり、「客
家」の張姓は宋、元交代期に撫州から「客家」の地に移動 していつたと寧化、
帰化に住む張姓「族譜」に記されている。これは偶然であろうか、それとも「客
家」の地に住む張姓との関連を裏付けているのであろうか。
張二公を墟村の始祖とするもう1つ手がかりは、張氏リニージの「排行」(「パ
イハン」:系譜的に一族の兄弟の長幼順序)である。桑渓張氏9修族譜派系図規
(第3章に全文を記す)によると、21世代から派語を使つていた。この派系図
規は明に 「族譜」を初めて作るときにあつたものか、それとも清の康熙年代に
あつたものか明確ではない。今の派語を系譜的に考えれば、清の康熙時代から、
派語をつかつたのではないかと推定できる。1代を30年と計算すると、20代前
の派語がないものの、村人の「排行」は28世代 (文字派で村で一番上世代)、
29世代 (明字派)、 30世代 (定字派)、 31世代 (顕字派)、 32世代 (揚字派)、
33世代 (家字派で、村で一番若い世代)とい うふ うに、系譜的に始祖 とされる
伯二公 (南宋末期か、南宋末期から元の初期)から数えていることがわかつた。
以上のように、張氏リニージの始祖である伯二公が南宋か、南宋の末期から
元の初期までに、村に住みついたとするならば、張氏 リニージの第 1回日の「修
族譜」力｀作られる明の成化年間まで、200年ぐらいの年月が経過 しているので
ある。この200年の間に張氏リニージの形成を育んだと考えられる。これにつ
いて、瀬川は香港新界のいくつかの宗族の「族譜」を分析し、同じような実証
データを得ている。即ち、村の始祖の移住から「族譜」編纂までの間に何百年
のギャップが存在していることを明らかにしている。(瀬り|1 1996:16～19)
始祖の伯二公についての伝説やエピソー ドや物語は豊富で、これは長老から
息子へ口伝え、特に伯二公が村に住みついた時のいろいろな口頭伝承は村で生
きている。複数の村人の話しをまとめると、以下のような粗筋になる。
張氏リニージの始祖である伯二公は2人の兄弟で、宋の時代、撫州の洪水を
逃がれるため、兄弟2人で崇仁県にたどりついた。伯一公は、同県の北東部の
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左港に住む張姓の始祖になっている。伯二公は墟村の近くにたどり着いた。当
時、墟村の西側を中心に楊姓 リニージがすでに住み着いている。張氏始祖の張
二公は鶏やあひるを飼育して、料理店を開いている。料理店が商売繁盛で、遠
近にわたって有名になつた。それに、張二公には7人の息子を設けていた。張
氏リニージは段々大きくなり、墟村の東の方に住むようになった。これは今 日
の墟村における張氏リニージの始まりである。これに関する興味深い言い伝え
がある。張二公の飼育した鶏達が卵を生む時、必ず、現在の村の張氏 「宗祠」
とい う所に末る。楊姓の人達が追い出しても、生む時に又、末る。道士に聞い
たところ、ここは張姓の地であるという。また「張氏上一千、楊家絶火煙」(張
姓が千人に上って、楊姓が絶滅する)と言つて、墟村が張姓の所であり、風水
的に張姓に最もふさわしい所であるとい う。楊姓を排除し、墟村を占拠 しよう
とする張氏リニージの思惑に最も合理的な口実が含まれている。事実、いまの
ところ、墟村には楊姓の人家は 1つもないとい うのである。
以上の説明から以下の 2つのことが予想される。即ち、1つには弱小 リニー
ジが力の弱い時、生き残る為に必要な経済力と人力を蓄えていく。一旦、強力
になってくると、周辺 リニージヘの侵食が行われ、土地と山林を占拠する。他
の 1つには、強力になってくるリニージが弱小になつて来たリニージを排除し
ようとする時、風水説や宗教的なものを駆使 し、自分の侵食行為を合理的なも
のにさせようとする。フリー ドマンは 1つの村域内に単一のリニージを形成 し
たいというこの願望は、システム固有の目標である(M・フリー ドマン 1987:
17)と指摘 している。張氏 リニージの所属する水田が多く、張氏一族の生存に充
分な物質条件を提供していた。1950年に、リニージの人口が400人に対 して3000
畝の水田を擁 していたと言われている。これは真実であるかどうか確証できな
いが、元の墟里西村小隊長の張様宗は 1950年代の土地改革の時に、張氏 リニー
ジの土地が周辺の小さいリニージ集団に分配され、また、1960年から1968年
までには村の土地 (水田)が多かったため、配属された羅机人民公社から1つ
の独立的な生産単位になったことがあると証言 していることから、張氏リニー
ジの水田が多かったことは確かである。
歴史的に張氏村落に別姓の人が小作人として住み付くことがある。 しかし、
いずれも、1代限りか、2代限りで終わる。村民の話によれば、この墟村の風水
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は「脈気」(☆「マイチ」:気が集中する所という意味)があって、張姓によく
適 しているため、別姓が住み着けないという。今 日に至っても、別姓を排除し
ようとする伝統的な慣習が残つている。
第7サブ・ リニージのある人家の娘が同村の陳姓の息子と結婚 して、陳家の
嫁になった。そして、子供を3人生んだが、いずれも女であつた。夫婦は家を
新築しようとした時に、村の年輩者がこう忠告 した。この村に新築しないよう
にしてほしい。 というのは、墟村は張氏の村であって、もし、別姓がこの村に
住んだら、「人丁不望」 (「ゼェディンブワン」:家の人口が増えない)とい うか
らである。夫婦は3人の女の子を生んだことを思い起こして、本当にそ うだと
信 じていた。結局、夫婦は村の外れた所に新 しい家を建てることになつた。
一般に 「宗族」の成立は 「族譜」をつくることや 「宗桐」を立てることが、
その成立のシンボルになっている。張氏リニージの初めての「族譜」と「宗桐」
の完成は明の成化年間 (1465年～1487年)に果たしたことを考えると、張氏 リ
ニージの形成は、明の時代ごろと推定できる。張氏 リニージの形成過程はよそ
ものを排除したり、他姓の隣人を追い出している過程でもある。婚出した姉妹
を除き、婚入 した妻達を加える父系成員の堅固な単一 リニージが形成 している。
(2)張氏 リニージ現状
張氏リニージの人口 (墟村の戸籍を持つている)は、1998年現在、1058人で
ある。世帯数は 197世帯である。 リニージ成員は、ほとんど一箇所に集中的に
居住している。即ち、各サブ・ リニージが固まつて住んでいる。
張氏 リニージの始祖である張二公は 7人の子どもを設け、7つの 「房」を形
成するようになった。現在、第 1サブ・リニージが消滅 したほかは6つのサブ・
リニージが健在である。 しかし、これはけつして、均質的なものではない。墟
村に住む第2サブ・リニージと第4サブ・リニージの世帯がそれぞれ 20世帯く
らいしか持たず、葬式、結婚などの場合、両サブ・ リニージが協力 して行われ
ると言 う。第 4、 第 6、 第 7サブ・ リニージには分節を形成 し、第 4、 第 6の分
節はそれぞれ同じ県の山塘村、楓樹跛、庫背村で生活 している。同村に住んで
いるもつとも盛んなサブ・ リニージは第 3サブ・リニージ(40世帯)と第 7のサ
ブ・ リニージ (「大7房」と「砂灰山7房」)(68世帯)である。
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現在の墟村では、7世帯の別姓があるが (陳姓 3世帯、郭姓 2世帯、劉姓 1
世帯、蒋姓 1世帯)、 張姓の婿養子と小作人として、この村に辿 り着いたのがほ
とんどである。しかも、世代が浅いこと (2世代～3世代)が特徴づけられる。
2.張氏リニージの 「房」について
『説文解字』によれば、「房」は 「房、室在芳也。」さらに 「凡堂之内、中為
正室、左右為房。」と解釈されている。つまり、「房」というのは、即ち側であ
ることである。リニージに対して、「房」は系譜的にリニージ成員の内部的な帰
属単位であって、血縁の横的な分化関係を表 している。息子が多ければ、「房」
の数も多くなる。中国の民間俗語の「照房分」 (「ザォファンフン」:房に従つて、
分配する)というように、リニージ内の各支脈になっているそれぞれの 「房」
はリニージの事務的な義務を負っている。張氏リニージの始祖は、7人の子供
を設けることによつて、7「房」を作 り、現在の張氏リニージの基本になつてい
るのである。
フリー ドマンは 「宗族」の分節 と家族との区別において、祖先崇拝を重要な
用件として、取 り扱っている。即ち、祖先崇拝の儀式は、家族内で行われれば
家族レベルで、家族団体範囲を超えて行われれば、「宗族」の新 しい分節が形成
されるシンボルになる。それから、「祀産」も漢民族のセグメン トの形成、維持、
及び内部構造の重要な用件であると強調する。 (M・フリー ドマン 1958:47)
「宗族」の分節に対するフリー ドマンの解釈は多くの人類学者に受け入れられ
ているが、フリー ドマンの 「祀産」があつて、始めて 「宗族」のセグメン トが
形成できるとい う漢民族の宗族理論に異議を提出したのは台湾の陳其南氏であ
る。
陳は、台湾の幾つかの漢民族 「宗族」を考察することによつて、フリー ドマ
ンのように 「祀産」を重要な要素と見なすならば、その研究は親族集団に関す
る社会構造原理の分析ではなく、親族集団に関する機能的な分析に過ぎないと
反論する。そして、陳は 「房」が漢民族の家族制度を解明するのに重要なキー
ポイン トであることを認識 した上で、「房」の概念について、次のように提示し
ている。「房」とい うのは、同じ父の息子達が必ず分離 して、系譜上にそれぞれ
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独立した支として存在することであり、また漢民族の父と子との連係は「共属」
ではなく、個別的なつながりであると述べている。さらに、彼は「房」につい
て、以下の原則が存在 していると主張する。①、男系原則―男子であつて、始
めて 「房」が形成できる。②、世代的原則一息子が父に対 して、始めて「房」
を形成できる。③、兄弟分化原則―兄弟が個々に「房」が形成 し、他の兄弟 と
分別する。④、従属的原則― 「房」は永遠に家族の下位単位である。⑤、拡大
的原則―「房」における系譜上の拡大性は連続的なもので、「房」は 1人の子ど
もを指す場合もあるし、同祖先の男子後代とその妻たちの父系集団を含んでい
る場合もある。⑥、「房」を分ける原則―父系集団のすべての世代は均分相続の
原則に基づいて、「房」に分けられる。 (陳其南 1985:128～80)
陳其南氏は系譜上の分析、即ち家族構造分析を重視 しているのであるが、こ
れに対 して、豪莉莉氏は彼女の中国大陸の東北地方の調査データを提示 し、
「房」の理論は「漢民族の家族制度の分析において重要な事象」を認めながら
も、「房」の理論は「宗族」や「宗族」のセグメン トに対 してどれだけの説得力
があるのかに疑間を持つているとし、特に社会的、政治的な変動が激 しい中国
では、認識上の分析が必要である一方で、親族制度に影響を与える社会的な条
件、及び、その親族制度が果たしている社会機能などの経験的な事実の分析を
加える必要があると主張している。 (豪莉莉 1992:61～63)
墟村の「房」というのは、「宗族」の支として存在 し、明らかに家族の下位単
位 とする陳其南氏の示す「房」理論で説明できない部分がある。例えば、各「房」
はセグメン ト化する上で等しい可能性を持つているという陳の理論に、なぜ墟
村のように最初の7つの 「房」は消失したものもあれば、人数が多かったり、
少なかつたりするのもあるのであろう。筆者は豪莉莉氏の言 うようにやはり構
造的な分析を重視 しながらも、機能的な分析を加える必要があると思 う。
以下に、墟村の 「房」を具体的に見ていきたい。
(1)「1房」(第1サブ・ リニージ)の消失
まず、「1房」の消失はいつなのかを念頭に張氏族譜の「総譜」(「ゾンプウ」)
を調べた。「総譜」には 「1房」の最後の記録は 1949年の第 8回の 「修族譜」
に記されていた。「総譜」によれば、第 1サブ・リニージの祖先に子供がいなく、
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養子をもらつたという記録がある。その後の記録がないため、村の複数老人に
聞いたところ、第 1サブ・ リニージの養子が不運にも貧乏に困り、他のサブ・
リニージの金持ちにまで 「高利貸」を借 りたが、返すことができないため、い
よいよ、この村を離れ、外に出稼ぎに行つたまま、消息を絶ったとい う。さら
に張姓 リニージ「宗祠」のすぐそばに第3サブ・ リニージが固まつて居住 して
いる。今では第 1サブ・ リニージの居住痕跡すら発見できない。以上の事実か
ら以下のことが予想される。
第 1に、第 1サブ・ リニージの消滅は貧乏に起因していることである。即ち、
より弱小で貧困なサブ・ リニージは死に絶えることがある。哀れな残余者は村
を離れていく。第2に、張氏各サブ・ リニージが固定して住居を構えているこ
とから、第 1サブ・ リニージも集中的に居住 していたであろう。 しかし、現在
の村の居住構造を見れば、第 1サブ・ リニージの居住空間は発見しにくい。お
そらく、第 1サブ・ リニージの存在中でさえ、すでに、第 3サブ・ リニージに
よる土地への浸透が行われていたと思われる。
更に、この第 1サブ・ リニージの消滅から以下の重要なことが考えられる。
即ち、養子の問題である。フリー ドマンによれば、養子を取つて、世代序列の
中の空格を補充するのは常に福裕なリニージ中で行われている行為であって、
かつて、「クラン間の紛争」が頻繁だつた頃、防衛の人力を増やす手段として、
男の子をしばしば養子にしたと述べている。また、さらに東南中国においては、
養子に関する法的規定が定められ、これらの規定は祖先崇拝の継承ラインの継
続の為の養子が、父系上、及び世代上、正 しい地位のものであると強調されて
いる。 (フリー ドマン 1987:16)しかし、墟村の第 1サブ・ リニージには養子
をもらった行為から、家の「香火」 (「シャンホォー」:祭祀の際に線香のことを
指 しているが、ふつ う家の跡継ぎのことを意味する)をなんとか続けてほしい
という願望が強烈であつたと思われる。福裕であれ、貧乏であれ、その家の、
広い意味で言えばこのサブ・リニージの継続が可能である限り、養子をもらう。
この場合に養子が単に労働力の補充、防衛の人力を増やす手段などのものでは
なく、この家の祖先祭祀を担当する重要な役を演 じなければならない。後者は
前者より、一層重要な意味を持つのである。 しかし、その家の継続願望がいく
ら強烈であつても、貧困のあまり、別の福裕なサブ・ リニージからの経済的な
84
圧力を受けざるを得ない。第 1サブ・ リニージの最後の継承者は「高利貸」を
借 りた。これが一家の運命を決めたのである。即ち、土地住居を捨て、この村
を離れざるを得なくなつたのである。
(2)「2房」(第2サブ・ リニージ)と「4房」(第4サブ・ リニージ)
との協力関係
清の乾隆時代 (1736～1795)に張氏の第2サブ・ リニージの良百公 とその息
子の衆軒公は清の科挙試験に合格 して、清の官吏を勤めたことがあるため、歴
史的に盛んな一時期があったが、その後、段々と衰え始めた。墟村に住んでい
る第4サブ 0リニージは20世帯があるにもかかわらず、第9回「族譜」の領譜
字号から、同県の山塘、楓樹阪という村で、それぞれ 10数戸と20数戸の第 4
サブ・ リニージの人が住んでいることが確認された。村の張定文の話では、両
地方の人は第4サブ・ リニージの両兄弟の子孫で、張氏 「修族譜」に参加 した
とい う。そ うなると、第4サブ・ リニージでは、別の地で生活 している分節も
形成されていたことになる。
墟村に住む「2房」と「4房」との協力関係は何時始まつたのか、「族譜」に記
録されていないので、はつきり考証できないが、調査中、複数の老人の話では、
この両サブ・リニージの協力関係は、ずつと続いてきたとい う。現在の両サブ・
リニージの協力関係は主に、以下のようである。
①結婚、葬式の場合に同一サブ・ リニージ内で、もし人手が不足した際に、他
の 1つのサブ・ リニージの成員に「打邦」(☆「ダーバン」:おみこしを担ぐ仕
事やいろいろな雑事を手伝 うこと)を要請する。
②生産活動への協力 :出稼ぎや副産業で、水田の仕事をする暇がないサブ・ リ
ニージ成員に相互に人力の支援、および生産農具の支援などが行われる。 しか
し、日常生活のサイクルの中では、第 2、 第 4サブ・ リニージは各々で行つて
いる。
墟村では今 日まで、伝統農業の生産と伝統生活様式を保っているため、上記
のいずれの場合にも、一定の人力が必要になってくる。援助が行われる場合に
は、互いに報酬が求められるのを特徴としている。
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(3)「7房」(第7サブ・ リニージ)の分節形成
―― 「大7房」と「砂灰山7房」
第 7サブ・ リニージは張氏リニージの中で一番末端的なものである。第7サ
ブ・ リニージの老人の話によると、第 7サブ・ リニージの始祖が2人の子供を
もうけていたという。1人は川山公で、もう1人は新爾公である。川山公が薬
屋を経営し、多くのお金を儲けた。川山公は長男で、しかも子孫は多く、「大 7
房」と呼ばれるようになった。「砂灰山7房」という名の由来は新爾公の墓が砂
灰山に葬 られたことに起因しているのだそ うである。砂灰山は墟村から「祖墳
山」まで行く途中の 1つの山で、いまでも、その名があり、「砂灰山7房」の墳
山として使用されてきた。「砂灰山7房」は始祖の新爾公が「砂灰山」に埋葬さ
れることで、新 しい分節を成立した。 しかし、広東や福建等では祖先の骨を改
葬する慣習 (フリー ドマン 1987:154)があるように、分節形成はその始祖の
死をきっかけになされるとは限らない。その始祖が死んだ後の何年か経つた間
に、形成される場合がある。分節形成の場合に、祖先の墓地を選択するのは、
一大仕事で、風水説と関わつているが、第 7サブ0リニージの老人の話では、「砂
灰山」は確かに風水を考慮 し選んだ墓地である。 しかし、これは張氏 リニージ
の祖墳山の風水より、いいとは言えない。とい うのは、張氏リニージの始祖の
墓地より、超えてはいけないからである。
清の道光時代 (1821年～1851年)の頃に、第7サブ・ リニージの 「大7房」
の菊聡公の家に、文人が多く出てきたことで、村での社会的地位が上昇するよ
うになり、1949年までに、村の日常運営など殆ど「大7房」の有力者によつて
なされ、それに第 7サブ・ リニージの裕福な家が多かった。今 日に至つても、
第7サブ・ リニージの人口数は張リニージの中で一番多いのである。「大7房」
と「砂灰山7房」との協力関係は結婚、葬式などに互いに協力しあうこと、生
産活動への互助関係などが挙げられる。
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結び
張氏 リニージはその成立の日から、土地の為に他のリニージと戦った歴史で
ある。つまり、リニージの誕生の日から、その社会性を浴びてくる。 リニージ
内部においても、決 して、均等に発展するわけではない。墟村では 「7房」が
あるにもかかわらず、消えたのもあるし、少人数、或いは多人数を擁 している
のもある。さらに、サブ・ リニージ内部でも、セグメン ト化された分節も存在
している。これはリニージの分節形成が極度に進展して、社会的地位の等しく
ない集団を内含するようになった時、分節形成は、非対称なものになる傾向が
あるからである。社会人類学の教科書では 「分節的対立の原則に基づくリニー
ジ組織」が 「脊髄原則に基づく」ものとはつきりと対比されている。後者のリ
ニージの形においては 「組織は……特定の財産をめぐつて形成される。その姿
は単 1の継承線と、それに様々な所で結び付いている種々のサブ・ リニージか
らなっている。」(フリー ドマン 1987:45)このような組織の形を図式すると、
中心線が示され、そこから他の何本かの線が枝分かれ している。さらに後者か
らも何本かの線が枝分かれ している。それらの出方が不規則である(フリー ドマ
ン 1987:45～46)と所以するわけである。小人数サブ・ リニージやサブ・リニ
ージの分節などは、互いに互酬性の強い交換体系が持っていて、現在、村の生
産活動や 日常生活において、その役割を果たしている。
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注釈
(1)畝:単位 1畝=6000平方尺=666.66ぷ
(2)「七分半水両分田、半分道路和庄園」:7割半が水で、2割りが畑、その残
りは道路と集落である。
(3)張保和 「唐撫州羅城記」『全唐文』巻819による。臨川は奥壌に位置し、地
理的に重要な所であつて、北に川や湖とつながつて、南に山々へ行く要塞にな
つている。至る所に水田や畑や市場で覆われて、商売人は賑わつている。
(4)越海系、湘簸系、lin海系などの民系は羅香林が命名 したもので、多くの学者
が固有名詞として用いている。
(5)黄宇J『石窟 1征』巻 4『ネL俗』による。床に死んでいる死者を、汲んできた
盆水と巾で拭く。
(6)訳:つまり、人が死ぬと、その子孫は新 しい素焼きの壺をもつて川に行く。
そして、紙金を燃やし、或いはいくつかの銭を川に投げ、水を汲んで家に持ち
帰る。死者の顔や体を洗 う。これは 「買水」という。つまり、河神にお願いし
水を買 うという風習である。
(7)訳:強盗は至る所にあり、移民が移動するときに頼 りがなく、心細くなっ
た。楽安の朱綸は大衆を率いて、厳陀で村を結成 し、その周囲に土壁を固め、
土壁の上に楼閣を作つた。婦人たちは村内に住み、家屋や店は村の周囲に建て
られた。7000戸あまりの人達は固まつて住むため、強盗が侵入できなかつた。
村は県から北の50里の所がある。綸は村のことを管理 し、職を明確にし、法制
を定めた。各戸を催促 し、各戸の苗や米を撫州に運搬 し、酒税、税金などを撫
州に納税する。綸の死後、その弟の絵は村のことを継承 し、子孫達はその跡を
継承する。150年来、安全で何のこともなく、平和に暮らすことができた。
(8)県の提唱による赤土の多いこの地方の山開発である。殆どは果物の栽培や副
産業をやっている。
(9)訳:宗桐、支伺乃至、家長的な族権を含めている政権、族権、神権、夫権は
封建的な宗法制度の思想 と制度を包括 したもので、これは中国人民、特に農民
を拘束する4大縄である。封建的な家族制度を消滅 し、族長の族権を倒すこと
は、中国民主革命の任務の 1つである。
(10)訳:爛八公の長男である。名は金孫、字は義昌、行坤 2である。民国成辰
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年 4月28日卯吋に生まれる。井堪上物鹿生の長女を嬰る。民国丁五 2日初一日
辰吋に生まれる。弟の顕銀の長男である揚強を半分養子になる。
(11)訳:昆金の桃子である。名は九但、字張寿、行秋六である。公元 1968年
戊申9月23日未吋に生まれる。本羅家村の羅翁の次女珠如秀を嬰る。公元 1966
年甲午年 12月丁 5日戎吋に生まれる。家錦という男の子をもうける。
(12)「池塘」(☆「ツウタァン」)とい うのは中国南部農村の洗濯場、村の婦人
達の集まる場所でもある、日常生活の出来事を互いに話 し合ったりするところ
である。
(13)指標「ズゥーバ ゥー」:郷から毎年、各村に何人か出生できるという出産許
可枠が規定されている。これは「指標」とい う。初めて出産する婦人や第 1子
が女の子である場合に6年間隔を経ている婦人らに出産 「指標」を配る。つま
り「指標」をもつて出産した子供は合法的とい うことになる。
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第2章 家レベルの祖先崇拝
― 孝行の宗教化
第 1節 墟村の葬送儀礼
1.家を単位とする「家祠」
「家祠」は家レベルの祖先崇拝の中で重要な位置を示している。墟村の「家
祠」を論述する前に、まず、「家祠」の歴史を簡単に概略したい。
儒家教典に「家祭」 (「ジャジー」)について、色々記されている。「家祭」は
中国古くから、行われている一族範囲の祖先祭祀である。「家祭」には、「寝祭」
(「チンジー」)、「墓祭」(「ムージー」)、「祠祭」(「ツージ」)という3つの祭
祀を含まれている。「寝祭」というのは古くから、家族範囲で、行われる祖先祭
祀のことを言つているが、主な祭祀内容は、正月の祖先祭祀、中元の祖先祭祀、
祖先の忌日などを含めている。「墓祭」というのは清明節や冬至 (12月22日)
に家族範囲で或いは、一族範囲の墓で行なわれる祖先祭祀のことである。「祠
祭」というのは一族で春、秋という2回にわたつて、行われる祖先祭祀である(徐
揚本 1995:307)。「祖先之祭有三 :一祠堂、二寝室、三墓域」(1)(『光緒江夏
杜氏宗譜』巻3「家訓」)といつたのは、以上の祖先祭祀の類型を指しているの
である。
以上のごとく、本節で扱う「家祠」は「寝祭」から由来したものと言える。「寝
祭」の場所や儀礼などについて、儒教に多く規定されているが、明清以後、民
間には、「大堂」 (「ダータォー」)は或いは「正房」(「ゼェンファン」:家の一番
大きく真ん中に位置される部屋)は家族の祖先を祭る場所として、使用され始
めた(徐揚本 1995:307～308)。裕福な人家では、家族の4代までの祖先の位
牌を左昭右穆という順序で、供える。「高祖考批居中、尊卑以次序、男女両辺分
ツト下」② (『康熙会稽顧氏族譜』巻 2「家範」)と言われる通りに、4代(高、
曽、祖、考)までの父系祖先を秩序よく、「家祠」に祭るのである。4代以上に
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なると、「宗祠」に移る。位牌は台付の細長い木製の物で、その上に、祖先の名
前と家長との関係が記されている。その両側に、祖先の生死年月日が書かれて
いる。位牌の製造も細かく、黒漆で塗られた木板には金色つぽい字が書かれて
いる。他方、貧乏な人家では、祖先の名前を全部 1つの赤い紙に書き入れ、家
の真つ正面の壁に穴をあける処に、其の赤い紙を張り付けるのである。上記の
何れの場合でも、4代までの祖先を大堂の「家祠」に祭るのである。また、「家
祠」に祭られる祖先は年齢秩序、男子優位主義という原則の元に配列されるこ
とになる。
今 日の墟村の「家祠」は明清時代の 「家祠」から変化 してきたものとみてい
い。しかし、機能的には、父母や祖父母などの世代を祭祀する、家族範囲での
私的な色が最も濃いと言えるのである。墟村では「家祠」と言 うべきものは「祖
宗」(☆「ズウゾ」)と呼ばれている。
墟村の 「家祠」ともい うべきものは、2通りに分けられている。 (図5、 図 6
と写真を示す)
図 5 図 6
1つには全体が木造である。大堂の真っ正面の壁に穴を空けている。その穴
の下に、引出しみたいな物置がついている。他の 1つには大堂の真つ正面の壁
の所に大きい穴が空いていて、その下に2つの扉が付けられているタンスみた
いなところがある。 日常用品が置かれている。上記いずれの穴の大きさも不規
墟村の旧式建築平面図 墟村の新式建築平面図
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墟村の「家桐」で、
1旧式の本造の家での
当地の言い方で 「祖宗」という。
「祖宗」である。
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リニージ長の家の 「祖宗」、サブ・ 1祖
「族譜」が東に、死者の写真が西に置かれている。
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: 
新式建物の中での「祖宗」、
年長者の写真が東に、
若年者のが西に置かれている。
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則である。上述 した2通りの 「家祠」は、前者の「家祠」が滅多に見られなく
なり、後者の方が、一般的に使用されている。上記の2通りの 「家祠」のいず
れも、その家の近親者を祭つている。例えば、父親や母親、また祖父母までの
世代が死亡した場合にそれらの写真が飾 られている。昔、画像が置かれた人家
があったが、死者に似ていないと大不敬になるからと、現在では、殆ど死者の
写真が「祖宗」に置かれている。「祖宗」の東側には男性の死者、年輩者の写真
が置かれているのに対して、西側には年少者、女性のが置かれている。サブ・
リニージ長の家の「祖宗」には、「族譜」が最東側においている。それから香炉、
蝋燭台、供え物などがその真ん中に置かれている。このように、東が大で、東
から西へという順序で近い祖先の写真を置いているのが、一般的である。年齢
秩序と父系出自集団の男性優位主義の特徴が伺える。 しかし、家の年配者の写
真は真中にして、飾る人家もあつて、昔のように、年齢秩序による配列がそん
なに厳格に行われなくなつている。また、「財神爺」の画像やかつての国家指導
者であった毛澤東の画像を「祖宗」の壁に張る人家もあるが、「祖宗」はやはり、
一家にとつて神聖で重要なところであることは言 うまでもない。
図7で示すように、「祖宗」を後ろに 1列に座るとすれば、「祖宗」を真中に
して、右に大で奇数というふ うに座ることになる。
図 7
その 「祖宗」の前に 「供卓」(☆「ゴンゾォ」)と言われている高さ1メー ト
ルぐらいの正方形の卓があり、これは、普段、祖先を祭祀する際に供えた食品
が置かれる所であり、家族でご飯を食べる所 としても使われている。移動 して
もいいのである。ご馳走をする時には以下の座 り方で行 う。
8 6 4 2 祖宗 1 3 5 7
―
―
―
?
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息子や家族
一家の大堂は重病人が息を引き取つて、遺体の出棺まで安置しておく場所で
あり、清明節と死者の忌日の際に、子孫がおのおの供え物を持つて礼拝に集ま
つたりする場所である。また、臨時に祖先 (ここでいう祖先は親、祖父母世代
だけで、私的色が濃い)に大きな出来事を報告したり、結婚の報告をしたりし
て、その保護を求め、祈願する場所としても使われている。以上のように、大
堂は「家祠」の役割を果たしているばかりではなく、結婚などさまざまな儀礼
の際に正客をもてなす宴席もここにしつらえるのは殆どである。また、大堂は
年寄りが雑談をしたり、若者がトランプをして遊んだりする場所でもある。
以下に墟村の「家祠」は葬送儀礼の場と祖先を祭る場として、どんな役割を
果たしているのかを検討していきたい。
(1)葬送儀礼の場
①人が瀕死の時に、その家族の人は占い師を家の大堂の「祖宗」まで呼んでき
て、占いを頼むのである。つまり、「祖宗」の前で、この人の生死を占うことに
なる。
②死後の第 1日目、死者が死んだ部屋から「祖宗」のある大堂まで運び込む。
「装蜃」(「ザエレン」:死者をお棺に入れること)の中で、「大蜃」(「ダーレン」)
という儀式は「祖宗」の前で行われることになる。
③死後の第 1日目から第3日日の出棺までの「吊喪」(「ダォサン」)儀式は「祖
宗」の前で行われている。
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④死者を埋葬してからの第 3日日、「園墳」 (「イェフェ」)といって、孝子らは
お墓に行き、墓の土を高く盛 り上げると同時に「祖宗」に供え物をして、家族
一同礼拝する。第 7日日、死者の魂を呼ぶという重要な儀式は大堂で行われる。
⑤第 7日目を始めに 14日日、21日日、35日日、49日日、100日目までの死者
の忌 日には 「祖宗」に蝋燭、線香、茶、酒、米団子 (☆「ミータォーズ」:米で
握ったご飯、日本のおにぎりみたいな食)、 死者の生前好きな食物を供えて、家
族一同、礼拝 し、供養上げする。
(2)祖先供養機能
1年中、祖先を祭る重要な節 日である清明節、死者の 1年忌日、3年忌 日、死
者の忌 日などになると、親や祖父母を礼拝する儀式はお墓と「祖宗」とで、行
われている。朝、お墓参 りに行く前に、まず 「祖宗」に蝋燭、線香、それに供
え物 (茶、酒、米団子、死者の生前好きな食物)を置いて、家族一同、礼拝が行
われる。また、旧正月の大晦日の夜と翌朝に、長幼の順序で 「祖宗」に2回の
礼拝が行われる。供え物は上記のほかに、豚肉、鶏を加えるが、それは必ず、
オスでなければならないとい う。墟村の 「祖宗」の前で行われる供養は子の親
に対するものが多く、生者が死者に対 しての記憶はまだ鮮明である為、悲しみ
と哀悼の念は強烈である。
総合 して考えれば、墟村の 「家桐」は以下の機能をなしている。
表6    墟村の「家祠」の機能  (1998年現在に至る)
比較的近い祖先 (親や祖父母)の写真を祭る
家庭生活と結びつきが強い
子孫たちの居住空間の内部に設置
男女、老若制限なし
祖先祭祀の用具のほか、食器、米、生産農具が置かれ、客間、
居間として、用いられる
死者の遺体安置、葬儀、霊宅設置、個々の祖先の忌 日、清明節、
正月の礼拝
出生、結婚、他出に際し、祖先に報告、儀礼行事の場になる
正客の接待
個々家族の私生活の色が強い
97
2.葬送儀礼のプロセス
葬送儀礼を取 り扱 う理由は、第 1に孝の成 り立つ親子関係が葬送儀礼の中で
顕著に現れるのである。言い替えれば、子を中心とした生者が死者に対する態
度の一端が窺える。第 2に、葬送儀礼は中国の伝統的な儒教のもつ規範が多く
見られることである。従つて、墟村の葬送儀礼を扱 うことによつて、親子関係
を一層明確にさせ、親子関係を軸にする血縁関係の再整合機能を探求するのに
重要な意味を持つている。
墟村の葬送儀礼は基本的に儒教的に行われている。図式すれば次の通 りであ
る。
臨終 → 「小蜃」→ 「報喪」・「吊喪」→ 「大蜃」→ 出棺 → 埋葬
→ 百日以内の供養上げ → 死の完了
以上の用語は基本的に儒教用語を用いているが、墟村の死後祭祀は仏教のも
のも見られるので、敢えてここで仏教用語である供養あげという語も用いてい
る。
調査地の墟村の第7サブ・ リニージの 「大7房」に属するある人家の未亡人
(50歳、1991年に御主人が死亡した。仮称B家)や村の年長者に対して行つた
聞き取り調査を主に、村で参与観察などを加えて、墟村の葬送儀礼の過程を考
えたい。
臨終の儀礼
人が瀕死に至ると、死者の親族は占い師の「花樹人」(☆「ファスウゼェン」)
を家の大堂の 「祖宗」まで呼んできて、占いを頼むのである。つまり、「祖宗」
の前で、この人の生死を占うことになるのである。「花樹人」というのは、当地
の呼び方で、陰陽両世界を通じる人達であるという。葬送儀礼の中で欠かせな
い存在 として村人の信頼を集めている。
具体的なや り方としては、まず、香炉と1茶碗の水を用意し、茶碗の上に竹
箸を2本かける。これは「陰橋」 (「インチョウ」陽の世界から陰の世界に行く
橋)という。その後、「花樹人」は病人の生年月日、病気にかかつた日などを聞
いて、香炉に線香をつけ、紙を焼いて、自布で顔を覆つて、神に祈祷 しながら
段々とトランス状態に入る。身体を前後に揺れながら、早口で何かを喋る。こ
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れは陰間に入つて行つた状態を表す。その時、病人の家族は病人の様子を聞く。
しばらくの間、「花樹人」の日からあの世の様子を説明する。彼女は (花樹人は
ほとんど女である)大きな木が見え、その大きな木の上に花が 3つ咲いて、1
番上にりんごが 1つあるとい う (B家には娘 3人、息子 1人、即ち、花が娘で、
りんごが息子である)。 そして、木の下で 1人の老婦人 (死者の母に当たる、す
でに、40年前に亡くなっている。)が泣いているのを見たという。老婦人は「陰
間」 (「インジェ」:あの世)の「閻魔王」(「イェマォフォ」:陰の世界の統治者)
に自分の息子には子供たちがまだ小さいから「陽間」 (「ヤンジェ」:人間社会)
にいてほしいとしきりに頼んだとい う。でも「閻魔王」は彼を収容 しようとする。
民間では、「閻王口‖体二更死、絶不会托到三更天。」③と言われるように、人の
寿命は陰間の「閻魔王」によつて、左右されていると信 じられているのである。
だから、老婦は悲しく泣いている。木の中は枯れてきて、空っぽになっている
(死者を形容する)。 このように花樹人の占いによつて、病人がすでに救えない
「陰間」のものになるという。回答が終了してから、陰間世界から陽間世界に
帰って来るように「陰陽水」 (「インヤァンスェウ」)という温い水を「花樹人」
に飲ませ、日覚めさせる。「花樹人」が疲れた様子をして見せる。儀式が終わつ
てから、病人の家族はもう一度、「花樹人」に病人の様子を聞く。病人はすでに
救えないと強調 した「花樹人」の話を聞いて、病人の妻は大泣きしながら、病
人のそばに付き添い、妻の弟は 「花樹人」に金を謝金として出すのである。
死者はベ ッドから地上に敷いている木板に置かれる。ベ ットに置くと、不吉
と言われているからである。昔は、人の瀕死の時に、ベットから板に移さなけ
ればならなかったが、今では、そんなに厳格に行われなくなつている。次に、「小
蜃」儀式が行われる。
「小蜃」
まず、死者のもつとも近い親族は死者の体を洗 う。「買水浴層」と言つて、長
男は孝服を着て、村の川に水を汲みに行かなければならない。り||で汲んだ水で
死者の体を拭くのである。それから、衣類を着用させる。衣類 と言つても、7
枚の色違いの布で縫製 した上着と5枚布で縫い上げたズボンを着せる。綿か麻
などの生地が一番いいとされ、締子を使用 してはいけない。とい うのは、中国
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の締子の発音は断絶の 「断」と全く同じだから、編子を着せては、男子孫の断
絶になり、最も忌むこととされるからである。また、「寿衣」 (「ソウーイ」:死
者の着ている服)はボタンを使わずに、布紐で、ゆつたり組み合わせるだけで
ある。死者の上着の枚数は必ず、下着の枚数より多くしなければならない。そ
れに奇数にしなければならない。これは死者の 「寿衣」ばかりではなく、葬送
の時のすべての用品を奇数にしなければならないという決まりがある。これは
結婚の時にすべて、偶数にしなければならないことと全く好対照になつている
のである。「寿衣」を死者に着せる前に、この家の長男がこれらの「寿衣」を必
ず肩に背負 う。父のすべてを受け取つたとい う意味で、つまり、父の生命体が
息子に引き継がれたとい うことを意味している。「寿衣」を着てから、本板に置
かれ、家族一同大泣きする。この日の夜は死者の置かれる部屋の電気を一晩中、
付けなくてはならない。これは昔の「長明灯」 (「ツァンーミンデン」)から来る
ものと考えられる。「長明灯」は、死者をあの世に順調に行かせるように、道を
明るくした道具として、使用されると言 う。
「報喪」・「吊喪」
人の死後、一連のことが動き出す。まず、死亡当日、死者の近親者に死亡の
知らせをする同時に、白い布を配分 し、死者の葬式日を併せて知らせることに
なる。これは「報喪」 (「バウーサン」)とい う。白い布は「孝布」 (「ショーブ」)
と言つて、「孝布」を受け取つた人家は死者の親族の一員と認められ、葬式に参
加 し、親族の義務を果たす。それに対して、親族関係を持つているが、怨恨や
緊張関係をもつ親族に、或は社会的に不孝行な悪い名を持つている親族に、こ
の「孝布」は届けられない。「孝布」を受け取つていないということは、死者家
族との親族関係を絶つとい うことを意味している。従って、「孝布」を配分する
のは只の 1枚の自布で親族を葬式に参加させる簡単な行為ではなく、むしろ、
死者の属する親族関係の新たな確認と調整の過程でもある。
「孝布」を受け取つて、「吊喪」 (「ダォーサン」)や葬式に参加する人達は以
下のようである。
①、死者と血縁的に最も近い集団
これは家の男子継承者を始めとする直系家族の主な成員である。家の男子継
承者は葬送儀礼の先頭にしておかなければならない。彼らの主な活動は死者に
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喪服を着せ、お棺に入れること、「吊喪」に来る親族らにお礼を言つたり、出棺
の日に葬式の進行係に従って葬式に来た客にお礼をしたり、宴席の準備に取り
掛かつたりすることなどである。これらの人は葬送儀礼の主な担当者である。
②、親族関係をもつ集団
主に死者の兄弟姉妹、及び彼らの配偶者、死者の姪、甥及び配偶者などであ
る。及び結婚した娘らがこの集団に属する。娘が他の親族と同様に、白布を持
つているほかに、宴席や葬式に使われるある程度の費用を出す。そして、葬送
儀礼に関するあらゆることを家族の人と相談し、手伝う。
③、サブ・リニージ集団
喪家からの要請を受け、原則的にサブ・リニージ内の各家々にそれぞれ 1人
ずつが葬送に参加する。「打邦」や「八仙」(☆「バーシェ」死者の棺を墓地まで
担ぐ人の事をさす、通常、4人から8人までである)などに携わるサブ・リニ
ージ成員に喪家はお礼としてお金を出す。そして葬送儀礼に参カロするサブ・リ
ニージの人々を宴席まで招待する。このようにサブ・リニージ集団は①と②の
集団と違って、血縁関係が遠くなるにつれて、互酬性の強い、相手の報酬を求
める特質を持っている集団であると言える。ここで、第7サブ・リニージの「大
7房」に属するある未亡人との会話の 1段落を引用したい。
未亡人はこういう。「・……農村では、葬式はかなり人力、費用がかかるのよ、
サブ・ リニージ成員の協力がないと、お棺を墓まで担いでいくなんて、出来な
いわよ。「同祖同宗」だから、みんな協力するけど。」「「同祖同宗」なのに、ど
うして、お金を出すのですか」とい う質問に対して、「だって、誰かがあなたの
世話をして、あなたはお礼を何か返すでしょう。同じよ。」また、複数の老人の
話によると、墟村では、サブ・ リニージ成員からの協力等を得た喪家がお金で
お礼を返すのは一般的な行為で、これは 1つの義理であるという。
これについて、アメリカ人類学者の」・L・Watson氏は香港新界の2つの村の
葬儀では、葬儀に携わる専門職が存在するわけで、機れ、儀式の実施、社会的
階層という面から専門職の人達を分析 し、専門職への支払いは、単なる金銭授
受に終わるのではなく、葬儀に必備の特徴であると強調 し、要するに彼らは正
式な儀式構造の一部なのであると論 じている (J・L・Watsn、E・S O Rawski(編)
1994)。墟村の葬儀に携わる人々は血縁関係者であり、死者 と直接かかわる人々
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はサブ・ リニージの若い人である。専門職ではない。サブ・ リニージのそうい
つた 「打邦」、「八仙」の人達にお礼としてお金を渡すのは、香港新界の正 しい
儀礼行為を執 り行 うために、専門職の奉仕を必要とするのとは、根本的な違い
があると思 う。前者は、血縁集団の協力関係に着眼していて、後者は葬儀の順
調実行を職業としている点があげられるのである。 したがって、金銭的な象徴
意味も違 うものになっているのではないかと思 う。その一方、」・L O Watsnの
指摘するように、金銭授受がさまざまな形で中国の葬儀に浸透 していることは、
恐らく、交換の普遍的な媒介物である金銭が、帝政後期には文化領域にまで入
り込んでいることの証明になるのである。 (」・L O Watsn、E・S O Rawski(編)
1994:27)
④、死者の生前の友人や他のサブ・ リニージ成員の参カロである。これはあくま
でも、死者と私的交際がある人で、リニージの成員もいるし、他の村や県から
来る人もいる。これらの人達は「吊喪」に来て、宴席に出席する代わりに小銭
を喪家に出すのは一般的である。
「孝布」を受け取つた親族やサブ・ リニージの人や死者の生前の友人らは、
死者の死後の翌日に続々と「吊喪」に来る。昔は、親族らは村に入つた処から、
大泣きしながら、喪家に来るのであるが、今では、殆ど、喪家に来て、哀悼の
気持ちを表 し、死者の家族を慰める。これに対 して、死者 と血縁的に近い孝子
達は大泣きしながら、応対する。死亡当日から葬式までの3日間は親子関係を
軸とする血縁集団の再確認が行われ、また、サブ・ リニージ内の互恵協力関係
を一層深めるものと見ていいのである。
「大蜃」
「大蜃」というのは、死者をお棺に入れることである。死後の翌日に行われ
る最大の事である。葬送儀礼の中でも、最も重要視される儀式である。
お棺は死者が入れられていない場合には、「寿房」と言つているが、死者を入
れたらお棺になる。まず、「寿房」の下に赤い布が敷かれる。そして、人民元の
5銭玉が 7個その赤い布の上に置かれる。そして、長男は死者の頭、親族 らは
死者の体、足などを持ち上げ、「裏屋」から大堂に運び、ゆっくりと「寿房」の
中に入れる。死者の生前に好きなものや身の回り品をもお棺に入れる。B家の
主人は生前、ラジオをよく聞いていたので、そのラジカセをお棺の中に入れる
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ことになる。死者はあの世へ行く途中、「眼観六路、耳聴人方」0になるように、
長男は水綿棒で死者の日と耳を拭く。そして、紙か布で死者の顔を覆 う。家族
達や親族らは再度、大泣きする。親族やサブ・ リニージ成員 らは大堂で、再度、
死者に礼拝の儀を行 う。
これで 「大蜃」の終わりを告げる。
出棺
死後の第 3日目は出棺の日に当たる。朝、親族や 「打邦」の人、「八仙」、そ
れからサブ・ リニージ内の人達が集まる。「打邦」の人や「人仙」等の仕事は、
殆どサブ・ リニージの 20～30代の健康な若い男性がやる。「打邦」の仕事は、
白布の買取 り、各家に死亡の知らせをするなどあらゆる雑事にたずさわる。「八
仙」には葬式の時だけではなく、お棺の買い取 り、墓地の掘 り出し、お棺をか
つぐ大きな木棒の買取 り、縄で木棒 じめくくりなどの仕事がある。これらの仕
事は死者と接触することがある仕事であるため、悪霊が住み付かないように若
くて丈夫な男性が望ましいとい う。これは、やはり、死者に対する恐怖感の表
れであろう。前田が指摘したように、生者は死者に対して、必ずしも愛慕の念
を抱くだけではなく、恐怖の感情も存在 している。 (前田 1965:7)
出棺の日、約 8～10テーブルのごちそうを用意 しなくてはいけない。朝食を
済ませると、葬式の準備にかかる。死者と最後の別れをする。死者 ともつとも
近い家族の人は死者に礼拝するのである。死者を礼拝する前にまず、親族の年
長者にお礼の儀を行わなければならない。これらの親族年長者は殆ど死者より
上の世代、或は、同世代の親族達である。礼拝が終わると、男が左、女が右に、
年長者が前に、年少者が後ろにとい う順序でお棺の両側に脆まずく。
次に他の集団の成員らからの礼拝がある。具体的な秩序としては、死者 と同
じ世代の人、姪 とその家族、甥 とその家族、婿などである。即ち、基本的に年
長者が先に年少者が後ろに、男子成員が先に、女子成員が後ろに、血縁の近い
者が先に、遠い者が後ろにという順序に準じるのである。
礼拝が終わってから、葬式に出る。
葬送列の前頭に立っている人は 「引路人」 (「インルゼェン」道を導く人)と
言つて、白い旗を高く上げる。その後ろに「引魂幡」 (「インホェンファン」)と
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いう旗を2人で高く上げていて、両側にラッパを吹いたりする人がついてくる。
身内の人がお棺の側に大泣きしながら付き添つて行く。お棺の後ろにB家の長
男は写真 (位牌の代わりに、いまは殆どが写真に替わつている)と「幡」 (「フ
ァン」)をもつてついて来る。もともと「幡」とい うのは、死者と血縁関係の遠
近によつて、その形や大きさが違ってくる。家の継承者の持つている「幡」は
他の親族らと違って、家の継承者のシンボルになつているのである。今 日にお
いて、男子継承者だけが持つ形で残つている。
村の複数者の話によれば、このお棺の後ろで写真を抱くのは必ず男子でなけ
ればならない。しかも、家の最少年の継承者がこれに従事しなければならない。
死者にもし孫がいれば孫に、曽孫がいれば曽孫に、曽孫が赤ちゃんだとすると、
赤ちゃんの胸に死者の写真を必ず置く。男子継承者の後ろには家族、親族らが
いる。さらに張氏第7サブ・ リニージの 「大7房」と「砂灰山7房」成員もこ
の葬列に加える。
埋葬儀礼
祖墳山に辿 りつくと、第 7サブ・ リニージ「大7房」の年長者が選択 した風
水がいいところで、B家の長男がまず、鋤を持つて、前方へ3歩進んだ所で鋤
をいっきに後ろに投げ出す。地面が鋤で小さな傷穴が残る。その傷穴のところ
で死者の墓地を決める。これは風水上、「点穴」と呼ばれ、「点穴」を通じて、
死者の墓を決めるのである。墓地の深さは 「5色土」 (「ウセ トゥ」村人の話に
よると粘 りがあって、いい土である)がみえるところまで掘らなければならな
い。墓穴が掘 り終わつたら、墓穴の廻 りを煉瓦で積み重ねていく。
墓が完成すると、お棺を釘で打つて固めて、ゆつくりと墓に入れる。入れる
となると、孝子達がもう一度大きな声で泣く。泣きながら、呟く場合がある。
殆ど、死者の苦労や養育の恩と言つた内容のものが多い。お棺は墓にまつすぐ
に入れなくてはならない。斜めにすると、子孫の衰えの原因になるのである。
お棺を墓に入れると、長男は、まず、一握 りの土を掴んで、お棺の上に散らす。
その後、親族らはこれを真似する。これは「添土」(☆「テェ トウ」:土を添える)
という。それから、サブ・ リニージの「打邦」の人達は墓が侵頭形になるまで、
土を墓に入れ続ける。墓が完成すると、長男は、自分の持つている「幡」を墓
の上に置く。男子継承者がいることの証明である。
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持つてきたご飯を食べる。ご飯を残らずに食べきるのが原則である。残つた
ご飯は墓の所に捨てるか、会った人にあげるか、そのいずれかをとる。村に持
ち帰ることは、絶対禁止になっている。とい うのは、けがれを恐れるからであ
る。
百日以内の供養
埋葬 してからの第 3日目には、「園墳」と言つて、身内の人達は再度、墓地に
行き、お墓が慢頭形になつてくるまで、墓の土を盛 り上げる。墓の土が低くな
ったら、村人に笑われる。というのは、この人家の跡継ぎ者が少ないばかりか、
みな不孝の子孫であると思われるからである。
調査中、第 7日目を迎えている喪家を目撃した。死者の家族は線香、草紙 (黄
色ぽい粗末な紙)、 蝋燭、ご馳走などを用意して、大堂の玄関のところに置く。
そして家族一同死者の名前を呼びながら大泣きを始める。それと同時に死者生
前の衣類などを燃やす。「打邦」のサブ 0リニージの人が死者の家の大堂玄関か
ら、村の南入 り口まで、5、 6歩ごとに線香を差込みながら1枚の草紙を燃やす。
また、特に道の交差点や広い所に死霊が迷わないように多くの線香を差し込ん
だり、草紙を燃や したりする。そして、最後に、蝋燭を地に差し込んだ。明か
りの少ない村道には死者が自分の家を導いてくれる光がちらりと光つている。
その後、14日目、21日日、35日日、49日日、100日という日になると、「家
祠」にあたる「祖宗」に茶、酒、「米団子」(☆「ミタォーズ」)を供えたり、蝋
燭や線香などを付けたりする。そして、家族一同、礼拝する。以上の祭祀活動
は厳格に行われる人家もあるし、そんなに、厳格に行われなくなる人家もある。
100日目になると、「祖宗」での祭祀ばかりではなく、同時に墓での祭祀も行わ
れる。以上の祭祀活動には、仏教的なものが見られる。
死の完了
このように、墟村の葬送儀礼は人の死亡時点から百日目の供養上げまで約 3
ヶ月ぐらい、続けられ、百日間の供養がして、死の完了を告げる。
以上、墟村の葬送儀礼を述べたが、伝統的な土葬を行 う為、儒教的な風俗が
多く残存している。ここで付け加えたいのは、墟村の土葬である。
土葬思想は宋の時代から、火葬を禁止するように、色々な法律などが定めら
れ、形成するようになってきた。その後の元朝 (1206年～1368年)の『元典章』
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の礼部巻には、「禁約焚屍」条例があり、また明代 (1368年～1644年)の『 大明
律・礼律』の中で、「其従尊長遺言将屍焼化及棄之水中者杖一百、……」0と規
定されていて、清 (1644年～1911年)の時代に全く明の法律をそのまま使用 し、
その上に 「旗民喪葬概不許火化」0を付け加えたのである(楊存田 1996:304
～305)。以上のように、歴史的に土葬は一般的な社会風俗として、行われてき
たと言える。1949年以後、現政府は土葬を廃止 し、火葬を提唱し続けた。しか
し、火葬は都市部に受け入れられ、都市部での普及にもかかわらず、墟村のよ
うな広い農村地帯では、伝統観念が強く、土葬するのが一般的である。マーテ
ィン・K・ホワイ トは 1949年以後の中国では、火葬は都市部で普及されたにも
かかわらず、農村部で、伝統的な葬礼、土葬を実行 しているとい うことは、都
市部と農村部との分断、社会の劇的な2極分化を反映していると論じているが
(」・L・Watson、EOS・Rawski(編)1994:324～33 )、調査地の状況はこれを
裏付けているといえよう。
第7サブ・ リニージのある老人は都会に住む長男一家と長年一緒に生活 して
いた。孫の世話をしながら、家事を手伝つてくれた。孫達もみんな大きくなり、
余裕が出ていたところ、老人は半身不随になり、とうとう動けなくなつた。自
分の時間はもう多くないと覚悟 した老人は火葬を恐れて、落ち着かない毎 日だ
った。いよいよ、息子に古里に帰らしてほしいと申し出た。古里での生活は清
貧であるが、老人は満足し、安心した。火葬せずに祖墳山に葬られることがで
きるからである。次男はこうい う「元々、兄貴の処に長く住んでいるし、親の
死を看取るのも当たり前だが、家の母はどうしても火葬を恐れて、毎日悪い夢
ばかり見ていたよ。私の処は兄貴と比べられないが、母が喜んだら、別にいい
さ。それに、兄貴から、毎月生活費を貰っている。……」次男の言葉にはこん
な響きがある。即ち、母の最後を看取るのは兄の責任であるが、兄は毎月、母
に生活費を送るし、自分も母に孝行する義務があるから、母を受け入れたとい
うことになる。「孝」の思惑で、兄弟間で協議を結んで、母の希望を満足させた。
こうい う場合にいう「孝」はただ、母親の生前の扶養ではなく、母親が一番喜
び望む死に方を満足させ、親の死後を看取ることである。
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3.葬送儀礼にみる陰陽両界観念
漢 (紀元前 206年～紀元220年)の時代の墓を発掘 した石碑文には 「上天蒼
蒼、地下茫茫 ;死人帰陰、生人帰陽 ;生人有里、死人有郷。」0とい う記がある。
つまり、中国では、この陰陽両界観念が古くから、存在 したと言える。中国に
おいて、あの世についての構想は実に具体的で詳細にできあがつているのであ
る。各種の人物、事件、官職などは人間社会と全く同様な秩序の中で存在 して
いる。東岳大帝、十殿閻王、五道将軍、判官鬼吏、黒白無常などによつて、陰
間の統治管理体系を完全に構築 しているのである。陰間の政府の構想は、生者
の現世社会を模倣 して、作られたもう1つの世界である。陰間世界はまさに生
者世界の投影である (郭千華 1992:84)。
このような陰陽両界観念を信仰するため、人の死亡は陽間から陰間に出発す
る時点と見ていいのである。墟村の葬送儀礼の中で見たように、葬列の一番前
に立っている「引路人」、「引魂幡」は正に死者を祖先世界まで案内してくれる
ものである。その他にも中国民間にこのような風俗が多数存在している。「引魂
塔」 (「インホェンタァー)「開路鶏」 (「カイルジ」)「打狗餅」 (「ダーゴオビ
ン」)「撒路銭」 (「サールザェ」)など (郭千華 1992:85～86)すべて、死者を
祖先世界に導いてくれるものであつて、死者が順調に遠い祖先世界に辿 り着く
ように準備 されたものである。
陰間が存在するため、祖先らはどんな願いがあるのか、どんな様子になつて
いるのかと、思 う孝子達に陰間の様子を伝える人が必要である。つまり、陽間
と陰間とのコミュニケーションを保つために陽間と陰間との間を通 じる人が必
要である。これは占い師の仕事である。墟村の 「花樹人」がまさにこの役を演
じる。彼女らによれば、人間は陰の世界では、皆、1つの花樹を持つている。
花樹の衰え、繁栄を見ることによつて、この人の健康状態や福、災いなどを知
ることができる。また、陰間での死者達の生活なども彼 らの占いによつて、分
かるのである。死者の陰間生活が不自由にならないように、生者は「花樹人」
を通じて、死者の為に用意するものは、実物的なものから紙で作つた様々な品々
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など実に豊富である。墟村ばかりではなく、中国の至るところに見る葬式屋に
は、死者の為に用意 した紙金、紙宅、紙タンス、紙生活品が備えられている。
第2節 墟村の祖先祭祀
1.墟村の墓地
中国の歴史上に大きく分けて2つの墓が存在 した。即ち、氏族墓地と家族墓
地である。これらの墓地は西漢 (紀元前 206年～紀元25年)を境にして、西漢
の前には氏族墓地を主にし、その以後には家族墓地を主にしているとい う(楊存
田  1996:298)。
氏族墓地の歴史は4000年あまり前の氏族社会に遡る。血縁関係を持つ氏族の
人達らは同じ氏族組織に属し、死後でも、同じ墓地に葬られるのである。婚姻
関係者を除いた父系出自集団の人達は、墓地に葬られること、しかも、個々人
が墓地を擁するのを特徴づけている。家族墓地は氏族墓地から変遷 してきたも
ので、西漢時代に、婚姻関係を持っている夫婦は同じ墓に埋葬されることにな
り、夫婦は2つのお棺に入れ、1つの墓に埋葬されるか、2つのお棺に入れ、2
つの墓地に埋葬されるかという2通りのや り方で持つて、今 日に至っている。
前者は 「同穴合葬」)(「トンシェハェザン」)、 後者は 「異穴合葬」 (「イーシェ
ハェザン」)と区別されている(楊存田 1996:300)。
墟村の墓は殆ど後者の型に属する。墟村の張氏リニージ墓地はいまなお存在
している。村より4キロ離れている鳳形山にある。鳳形山は東から綿々と連な
つている山々の最西端にあり、地面から約 30メー トルとい う標高があり、東の
山々よリー番低い。南北両側にやや低い2つの丘がある。この3つの山の西側
に平野が広がっている。山の西に大きいダムから流れている小川が存在する。
これは明らかに風水説によつて、選択した山と言える。鳳形山はリニージの祖
墳山としながらも、「砂灰山7房」のように各サブ 0リニージの墳山も存在 して
いた。しかし、1949年以後、鳳形山は張氏リニージの祖墳山として、使用 しつ
づけたが、他のサブ・ リニージの墳山は利用できなくなった。村の老人の話を
まとめると、今現在では、リニージ成員の墓は殆ど、鳳形山に葬られている。
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昔、30歳以下でしかも男子孫のいないリニージ成員と妻は祖墳山に葬られては
いけないとい う決まりがあったが、いまはそんなに厳格に行われなくなったと
いう。
張氏 リニージの墓地は山丘の頂上に位置され、いずれも西側に向かつている。
張氏 リニージの始祖 とされる張二公の墓はその山の真ん中に位置されていて、
墓の直径は約 5メー トルぐらいあり、その底部周辺は大きい石で囲まれている。
風化や雨水の押 し流しにつれて、そんなに高くなくなっていて、殆ど平地にな
つている。始祖の墓周辺の5メー トル以内には墓はなく、自然に空地になつて
いる。張様宗や村の老人の話では、「東葬東絶、西葬西絶、南葬南絶、北葬北絶。」
と言われるように、5メー トル以内に墓をつくることはできないとい う。つま
り、東西南北にもかかわらず、5メー トル以内に埋葬 したら、この家族が絶つ
とい う意味である。
5メー トル以外の南北両方に張氏墓地は広がっていく。張氏墓地の排列は殆
ど各サブ・ リニージの墓で固まって、葬られている。墟村の墓の形は侵頭形を
しているのが殆どである。経済的に余裕があれば、石碑を建てているのもある。
高さ1メー トルぐらいの石碑が土墓の前に建てられている。その石碑の両側に
石柱があつて、その石碑の真上の石梁と組み合わせてできている。石梁の真ん
中にはすべて、「陰陽魚」が彫 られている。両側の石柱に賛美語と言つた語句が
刻まれている。殆ど、対になつている。石碑右側には、死者の生卒年月日を記
す。真ん中には、死者の名前と長男との関係を記す。石碑の左側に長男始め、
家族一同の名前を記し、石碑を立てる年月 日を記す。(写真を示す)
言い伝えによると、この山は、もともと曹家碑という名であつたが。張氏 リ
ニージの始祖である張二公は、風水師に墓地の選択を願つたところ、この曹家
碑の風水が張氏にいいと言われ、張氏祖墳山に決まつたという。それで、名前
も鳳形山と改名 した。その後、この近くの下曹村に住む曹姓 リニージと紛争を
起こし、大きな村戦争まで発展してきたが、結局、張氏 リニージは曹氏リニー
ジに勝ち、それに張氏祖先はある程度のお金を曹氏リニージに渡 し、事態の収
拾をした。その後もずつと、張氏 リニージの祖墳山として、今 日まで伝えてき
たとい う。
この言い伝えから、1つ重要なことが浮き彫 りにされる。即ち、祖墳山を占
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墟里村の墓地、村から四キロ離れた鳳形山にある。
「 :鼻ぼギ1 :｀薔主IFI溝一九九七年に建てられた新 しい墓である。
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拠するとい うリニージ間の対立関係が考えられ、結局、強力なリニージが弱
小なリニージを制圧 したと予測される。中国伝統社会の中で、祖墳は家族のシ
ンボルとなつている。祖先のあの世での住所として、最も重要視されてきた。
どんなに遠い処にいても、死後、祖墳に帰つて葬られなければならないと思 う
中国人にとつては、異郷で死ぬ事は不幸とされている。異郷で、死ぬとしたら、
遺体、或いは骨は必ず、古里の祖墳に帰らなければならない。このような観念
は、特に、年を取るにつれて、濃厚になってくるのである。これは中国人が墓
を思慕する処として、これを祀ると考えるからである。従つて、リニージ間の
紛争は、祖墳山に起因し、往々にして、大きい村戦争が発展する場合が多いの
である。
また、張氏 リニージと曹氏リニージとの対立からもわかるように、強力なリ
ニージは、土地を自分のものにするために、鳳形山が風水上、張氏 リニージに
合 うという口実を利用している。
2.風水信仰
中国の風水説の問題は幅広い問題であり、これについて、数多くの学者はそ
れぞれの角度から論 じることもあるが、本論文では、風水説における祖先と子
孫との関係を見いだす一般認識上のものにとどめたい。
風水信仰は中国伝統文化の中で特色を持つている伝統文化の 1つである。広
大なる農村において、その信仰はいまなお根強く存在 している。人々は日常の
住宅建設にしても、墓地の選択にしても、いずれも風水を運用しているのであ
る。特に死者のために、陰間の宅を選択するのに風水をもつとも重要視する。
つまり、後者の 「陰宅」風水は前者の 「陽宅」風水に優先するとい うことであ
る。この点を村山智雄氏はわかりやすくこう説明している。
「墓地は父母の宅地であり、住宅はその子孫の居宅であって、父母と子孫と
の関係は恰も根幹と枝葉との如きものであるから、枝葉の繁茂を計らんとせば、
その枝葉そのものに手を入れるよりも、むしろその根幹に培ふ方がその目的に
達するに確実にして、速かなると同様に、枝葉に等しき子孫の住宅から子孫の
生活に寄与する効果よりも、根幹に相当する父母の安宅即ち墓地からの影響が、
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より直接であり迅速であると云ふのである。」(村山 1931:12)。従って、あら
ゆる風水判断の目的は、第 1に、墓地環境の善悪を判断し、できるだけ吉地に
父母 (祖先)の死体を安葬 して、それにより子孫の発達幸福に効果をあげよう
とすることだ (村山 1931:12)というこ になる。
風水とい う語は字義的には「風と水」と訳 し得る。気、即ちある土地の効用
を組み立てている宇宙の気勢は、風によつて、吹き散らされ、水によつて保存
される。もし風が強いと気勢は散つてしまう。もし水の流れが早いと、気勢も
流れ去ってしまう。だから土地は丘陵によつて、強い風から守られる。小川や
川があま りにも一気に速 く流れ出ている場所は避けられる(フリー ドマン
1987 : 159)。
これは中国の伝統的な宇宙観を含んでいるのである。中国人は自然万物は皆、
宇宙大循環の中で運営していて、人と自然との間に必然的な関係をもつている
と認識 しているのである。祖先が自然の中での位置、生存環境は、子孫の現世
生活に直接関わつているのである。風水によつて、祖先と子孫との関係は緊密
的に結び付いているのである。子孫の繁栄、家族の幸運などは、いずれも祖先
の埋葬地の風水がいいからであつて、その反対に、子孫の数の減少、家族の不
運などは、祖先の埋葬地の風水がよくないことに帰因しているのである。つま
り、子孫繁栄のエネルギーになる神秘力 (生気)は、祖先を通じて影響するか
ら、永久の棲み家としての祖先の墓地は、周囲に充満する神秘力の集中と利用
と調和のため、風水判断による好ましい立地条件を必要とするのである(渡辺
1989 : 38)。
なぜ、このような「禍福感応説」があるのか、晋代 (265年～420年)の郭瑛
の著作『葬書』の中で最初に記載されている。『葬書』によれば、「人受体千父
母、本骸得気、遺体受蔭」と書かれている(劉沖林 1996:223)。即ち、人の身
体は父母から受け継ぎ、父母の遺灰は子孫生命の元とされ、子孫の体は実に、
父母の一部分であり、父母の遺灰は「生気」を得れば、子孫もその蔭福を得る。
そのため、子孫達は祖先達の墓を設置する際に、死者の安息と快適を確保 しな
ければならない。それによってはじめて、死者の持つている快適さは子孫まで
及ぼされ、子孫に様々な幸福が降り注ぐことが可能となる。祖先の墓の風水が
好ければ、子孫に蒙る福が大である。これは中国古くから、「神霊安爾子孫盛」
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と言われるように、祖先が安息してはじめて、子孫繁栄が確保できるのである。
祖先の自然の中での位置と生存環境は直接、子孫の現世での活動と運命に影響
を与えているのである。人と自然との関係、祖先と子孫との感応関係は中国民
間俗語の中でも、ある程度、総括されている。例えば、「福貴出在門里、子孫出
在墓里」と言われたように、子孫らは、人口の増加、家庭円満があると、祖先
の墓の風水がいいとされ、その反対に、子孫らが病気にかかつたり、夭折した
りすると、祖先の墓の風水がよくないとされている。従つて、子孫らは死者の
ために、言い換えれば子孫のために、祖先の陰の世界の住宅への選択に実に熱
心である。
埋葬地の選択には極めて複雑な操作過程によつて、行われる。この具体的な
過程は風水師の仕事によつて、達成できる。風水師は通常、複雑な理論と技法
などを「地理工訣」と総括 している。即ち、竜、砂、水、穴、向である。この
5つは風水説の最も基本的な要点である。「竜」は山脈の走向、形状、及び勢い
によつて、凶吉を判断する。「砂」は山脈の周辺の丘のことを指 していて、「察
砂」を通じて、主な山脈との主従関係を判断するのである。「水」は水の口、流
れ、形態が、山の形との関係を考慮する。「穴」は墓の所在地で、「点穴」を通
じて陰の世界の住所を決める。「向」は以上の4つの要素及び相互関係などを考
えて、陰の世界の方向を決める(『地理工訣』巻 1『地理総論』「古今図書集成」
堪輿部7E考)。
風水師は墓を選定するのに「羅盤」を使用しなくてはならない。「羅盤」の上
に陰陽、5行、8卦、天幹、地支、24山(向)、 28宿などが刻まれている。これ
は、陰の住宅を選定するのに、必ず考えなければならない要素である。その他
に死者の生年月日、死亡時の年月 日などをも考慮に入れなければならないので
ある。それらを総合して分析することによつてはじめて、死者の自然界の中で
の最高の位置を決めることになるのである。
祖先の陰の世界の住宅が大自然とうまく行けるかどうかの現れはすべて、子
孫に反映されているのである。これは祖先と子孫との間に切つても切れない血
脈を持っているからに他ならない。
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3.清明節一生命の伝承
清明節を論述する前にまず、各季節の祭祀活動を述べておく。墟村では、祖
先 (父母、祖父母世代)を祭祀する日は年に4回ぐらいあつたが、今 日では行
われなくなつた行事もあるし、家族という小範囲で行われたりする行事もある。
その具体的日期と活動は以下のとお りである。
旧暦正月 1日:この日、各家族単位で、新 しい服装を着、お酒、線香、御馳走
などを供え、「祖宗」に礼拝する。これは「祭祖」 (「ジーズウ」)とい う。死ん
でから1年立っていない死者に対 しては、墓に行かなくてはならず、お酒と線
香、御馳走を供え、礼拝する。
西暦 4月5日:清明節でお墓まいりの日である。これは 1年中、一番重要な節
日である。墟村だけでなく、中国全域に行われている行事である。これについ
ては、後述する。
旧暦 7月15日:正月の 15日の「上元節」と対照して、「中元節」という。民間
では、「鬼節」とも言 う。昔、お墓まいりしたり、お寺で、盆会を開いたりして
いて、川に河燈をもや して、流す習慣もあつたが、現在では、行われていない。
旧暦 10月1日 :「鬼節」の 1つで、死んで 1年立っていない死者に行われる節
日である。 リニージ成員が世帯ごとにお墓まいりをするが、この中で、重要な
のは死者に「送寒衣」 (「ソンハェイ」:冬の服を送る)することである。自紙で
切 り作った衣類などを死者の名前、死亡日を書き入れた袋に入れ、袋口を封 じ
る。その後、大堂の出口、村の出入口、あるいはお墓で燃やす。燃やす時に、「誰
誰よ、上着、ズボンを取つておいでよ」陰間で生活 している死者の為に衣服を
備え、取つてくるようにというのである。
上に述べた 「4大節 目」の中で、一番重要で、毎年盛大に行われるのは清明
節である。
清明節の墓まいりは、中国語で言えば「墓祭」 (「ムージ」)という。墟村村民
は、清明節の前の日、或いは当日、村で祭祀用品を扱 う露天店舗や村からそう
遠くない郷の葬式屋から、祭祀用品を買い取る。この日は墟村小学校や沙堤郷
中学校も1日、休みを取つている。墟村では、祭祀用の色々な供え物、紙用品
などの買い取りや準備などで賑わつていて、村全体は清明節のムー ドー 色であ
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る。
清明節の当日になると、以下の儀式が行われる。
朝早く起きて、まず、「祖宗」に線香、蝋燭、米団子を供え、家族一同礼拝す
る。死者が死んでから1年立たない場合には、以上の供え物の他に、肉や酒や
茶なども用意する。その後、家族は揃って、墓地に出かける。村人の話では、
この日、墟村周辺の村々も、墓参 りに行くので、村から祖墳山まで行く途中の
山々は全部、人で埋まるという。何処に行つても、人群ばかりで人の海 という
ほどである。村民らは全部、色とりどりの紙用品や供え物を持つて、各自の祖
墳山に動いて行くという。
祖墳山で、自分の両親や或いは祖父母の墓に以下のことが行われる。
① 「掛紙」 (「ゴァーズウ」:紙をかける):
まず、死者のお墓に生えてきた雑草などを鎌とかすきで取り除いて、小さい
石や煉瓦で長方形の黄、白色墓紙あるいは、紅、黄、青、自、黒の5色紙をお
墓に抑えつける。これは「掛紙」という。「5色紙」について、こんな伝説があ
る。唐の時代の高祖李淵は即位する前に各地で流浪してきた。郷里に帰る時、
彼の母親がすでに死亡していた。李は母親の霊を慰めたいと思い、墓地に線香
をあげようとした。 しかし、あまり長く離郷 したため、母のお墓がどこにある
のか、さっぱりわからなかった。途方にくれた彼はやつと一策を考え出した。
各墓に 1枚の紙をおいてから、「もし、母さんのお墓だったら、紙金を受け取っ
て下さい」と叫んだ。彼の親孝行は鬼神に感動され、突然、紙金がなくなつた
墓があった。それで、彼は念願通 り、母の墓をみつけたとい う(黄有志 1990:
152)。 お墓に多くの紙があることによつて、このお墓は子孫があることを表す。
紙をかけないと子孫のないお墓とされ、随時、取 り壊される恐れがある。墓は
祖先の住まいとして、「掛紙」を通 じて、お墓を補修する意味もある。除草と紙
をかけてから、次の段階に入る。
② 「培墓」 (「プェーム」墓を修理し、礼拝する):
まず、「后土」 (「ホォー トゥ」保護神)を礼拝 し、墓に黄色いっぽい 「草紙」
(「ザォーズウ」)を燃や し、燃や した紙灰の廻 りに、お酒を散らす、「祭酒」(「ジ
ージュウ」)という。でも、酒は少しぐらい残 らなければならない。これは祭 ら
れていない死者の為だとい う。それから、持ってきた供え物を紙で作った皿の
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上に置き、死者の墓の前に供える。祖先の墓の風水の良し、悪しが家族の繁栄
と衰退と密接的な関係をもつていると思つているから、いい風水だつたら、家
運がもつと、よくなるように、さらに厳重で盛大な祭祀をする場合もある。
清明節に「祭祖」 (「ジーズウ」祖先を祭祀する)するのは、墟村だけではな
く、中国という広い範囲でのものである。
現代中国において、祖先を祭る節としては他の儀式が衰退するものの、清明
節は残存してきた。父母、祖父母など近い祖先への祭祀は清明節に行われてい
る。清明節になると、中国各地の墓地は人でいつぱいである。
この原因を辿れば、第 1に墓は祖先が葬られる所として子孫の思慕する場所
であり、号泣すべき処でもあつて、お墓まいりは死者に対して、一番孝を尽く
した行為だと考えているからである。親や祖父母を祭祀することによつて、親
や祖父母達の自分に対する「恩」を思い出させ、自分の生命元を再度認識する
ことが出来る。もう1つ重要な点としては清明節 という季節は中国人の生命に
対する理解 と合致する点にあるのである。
中国では年に24節気、即ち、12気である。清明節は丁度 3月の節で、「春分」
(「ツェフェン」)の前と「穀雨」 (「グーイュ」)の後に当たる。「春分」とい う
日は寒さが去 り、暖かくなつてきた季節である。農耕社会の中国では、この日
を非常に重要視 してきた。中国古代において、清明節の前の日は「寒食節」と
い う。「寒食節」前後の3日間に火を燃や してはいけない、それに、生冷たい食
品を食べなくてはならない。「寒食節」は古いものを捨て去 り、新 しいものを迎
えようとする清明儀式の前夜である。寒食節から清明節までの期間は生命の更
新を象徴しているのである。この期間は新 しい生命が始まり、農業が始まると
い う万事更新の季節として、昔から崇拝されてきた。「天地之大徳 日生」生々不
息は自然の規則である。新 しい生命を迎えようとするとき、「飲水思源」(「イン
スェスウイェ」:水を飲めばその水の源を辿る)「報本返始」 (「バオベンファン
ス」:祖先の元を辿る)のいうように、古い時代を忘れてはならない。新生命の
誕生はまさに旧生命の生き続きでもある。
この万事更新の清明節の前後に、「踏青」 (「ターチン」)「探春」 (「タェーツ
ェ」)「尋春」 (「シュンツェ」)と言われ、唐の大歴 2年(紀元 767年)から、春
の遠足が始まつた (『旧唐書』による)。 唐代の著名な詩人である杜甫は、清明
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節の「踏青」について、「江辺踏青意、回首見施旗」という詩句を残している。
宋の時代から (960年～1279年)清明節の「踏青」はもつと盛んに行われるよ
うになつた。『武林旧事』の記載によれば、南宋 (1127年～1279年)の都一杭
州では清明節の前後 10日間に、男女年齢を問わず、郊外に「踏青」に出かける
のである。その風俗は、明清時代にも続けられ、今日まで踏襲してきた。
また、「踏青」の時に、必ず、行われる行事に凧を揚げることがある。清明節
の前後に気候は暖かくなり、微風が吹き、凧を揚げるのに最高の気候とされて
いる。清 (1644年～1911年)の『帝京歳時紀勝』によれば、北京人は墓参りに
行く時に必ず、凧を持つていくのであつて、墓参りの後、墓の前で凧を揚げる
習jl■があると記載されている。現在に至っても、中国国際凧祭りはやはり清明
節の前後に行われている。
以上の行事は一見、祖先祭祀と関わりはないのであるが、しかし、これは、
むしろ、中国人の生命に対しての真の理解であると言えよう。清明節の墓参り
は、まさに、新と旧、現代と古代、生と死、子孫と祖先、お互いに融合しあう
絶好な機会であって、大自然の中での新旧交代は、人類の新旧交代と同じよう
に、「温故爾知新」③と言われるように、祖先と子孫との関係もこの大自然の中
で再度、確認し、祖先と子孫との親愛なる情が自然に生まれるのである。つま
り、清明節の季節から与えられてきた生命の更新と復活はまさに孝の生命論と
一致しているのである。
第 3節 宗教性をもつ親子関係の社会化⑨
l。「孝」の宗教化の達成
(1)子の親に対する態度
葬送儀礼の中で、孝子達の誇張とも言える泣き方から、子の親に対する態度
の一端が窺える。つまり出棺にしても、葬列にしても、孝子達は必ず、付き添
つて大泣きすることである。これは死者に対する愛慕の念から生じた行為とい
う一方で、「孝行を尽くす」ことの最もいい表現でもあるといえる。
泣き人に関し、中国において、長い歴史を持つていたのである。中国の『礼
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記』には死者に対する号泣の時期、場所、長さに関し、詳細に規定してある。
また、死者に最も近いものから順次悲哀の表現が異なつているとい う。その後
の時代になつて、およそ、5世紀頃から、死者と何の関係もないものを雇つて、
死者のために泣いてもらうような慣習、いわゆる雇い泣きが存在 していたこと
は『 南史』に記載されている。このような雇い泣きはもともと近隣のものが泣
き人に加わり、次第に雇用という形になつてきたと推測できる (前田 1965:29)。
これはともかくとして、泣き人の本来の形はやはり死者を愛慕し、悲嘆にくれ
る最も近い親族達によつてなされた行為であろう。
村の長老ともいえる張様宗の話に依れば、現在では、葬送儀礼はサブ・ リニ
ージ範囲内で行つているが、文化大革命の時に、「破除族風」 (リニージを打破
する)といつて、親族関係の輪ではなく、各生産小隊範囲内で葬式を行つてい
たと言 う。つまり、葬送は生者が死者に対する態度を表す過程であるため、文
化大革命の時に儀式内容が簡単化されたにも関わらず、伝統的な親族、サブ・
リニージ範囲内の代わりに生産小隊単位で、死者の葬儀を行つていたという。
最後に彼の話の中でもつとも文化的で興味深い内容を引用 したい。「……だつ
て、葬送は風俗習慣ですよ、……葬送は 1つの尊敬の過程だと思いますよ。こ
の尊敬過程は孝道です。」
(2)葬送儀礼に現れた再生意識
墟村の葬送儀礼の中に、死者に着せる服が必ず、家の男子継承者に背負わせ
ること、葬送列に必ず家の最年少者の男子継承者が写真を持つて歩くこと、ま
た、墓地を決める人は必ず、家の男子継承者であること、さらに、男子継承者
がいることの証明で、新 しい墓の上に必ず男子継承者の持つている「幡」を差
し込むことなど一連な行為はすでに第 1節で述べた。これらの行為にはいずれ
も死者に男子継承者がいることの現れであり、男子継承者があってはじめて、
この家の存続が可能なものになるとい う現れである。村人にとつて、人間の最
大の不幸は自分のために、葬式を営み、出自に基づいて、家族を継いでくれる
息子を残さず死ぬことである。息子を持つことは、自分が死んでも、息子の伝
承で生き続けることが可能であり、これこそ彼らの望む不死なのである。これ
に対して、男子継承者が要求される行為は父親の葬送を責任を持って、行 うこ
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とである。
(3)清明節による「追孝」の実現
.
荀子は天地、祖先、君師を礼の3つの基本にしているが (『荀子・礼論』)、 以
後、天地、祖先、聖賢の3つの祭祀儀礼を形成 した。天地は宇宙生命の元、祖
先は個体生命の元、聖賢は文化生命の元である。儒家のこの生命の根源を辿る
「報本返始」の精神は「孝道の無限の延長」(茶仁厚 1987:55)と見なされて
いいのである。明らかに祭祀の礼は孝道の延長と拡大であるばかりではなく、
敬意の心をもって、祭祀することによつて、祖先の世界まで行くことができる
のである。
清明節では、子孫達は祖先 (父母、祖父母)の墓の前で、祖先が好きな食ベ
ものなど供え物をし、哀悼の意を表現するため、祭文を読んだり、大泣きした
りする。これは「以享以祀」 (「イーシャンイージ」)というように、祖先が子孫
からの供え物を享受し、子孫からの祭祀を受けると同時に、子孫が 「追孝」を
果たすことになる。「追孝」を行 うことによつて、子孫は父母の恩を新たにし、
生命の元を思い出し、自分もいつか死を迎えるのであるが、また子孫の祭祀に
よって、生き続けられることになる。中国の古い言葉に 「息子、孫、種」とい
うのがある。父親は子の命の種で、かつ祖父母は父親の命の種であるという風
に、命の脈を遡ることによつて、ずっと遠祖、政台祖に遡ることができる。この
ような生命に対する認識は清明節とい う天地新旧交代の季節と好対照しながら、
今 日でも継承 しつづけてきた。これは中国人の生命に対する理解であり、中国
人の最も基本的な価値観 とも言えるからである。
以上のように、墟村における孝は、「親の扶養」、「男子孫を生む」ばかりでは
なく、親の葬送をし、祭祀することをも含めている。生命の元が認識 し、辿る
ことによつてはじめて、孝行の宗教化の達成を果たすことになる。
2.親子関係を軸にする人倫関係の再整合
(1)5等喪服からみる家族の人倫関係
葬送儀礼の中で、家族の人倫関係を最もよく表しているのは喪服である。喪
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服とい うのは、死者を哀悼するため、特別に着用する服のことを言つている。
これは中国の祖先崇拝から末る宗教行為ばかりではなく、中国の宗法制度の直
接の反映でもある (張捷生 1995:46)。喪服の区分方法は、主に宗法制度の元
に親族関係の遠近によつてなされている。5代以内に親族関係を持つことは、
「同宗」 (「トンゾ」)と言 う。つまり、自己を中心にして、その上に 「父」「祖
父」「曽祖父」「高祖父母」という4世代とその下に「子」「孫」「曽孫」「玄孫」
という4世代である。これは5服とい う。5服制度による喪服着用は、幾多の
時代を経たにも関わらず、民間にまだその伝統制度に基づいた風俗が残存 して
いる。5服制度は非常に複雑なものであるが、ここでこの 5服制度の大略を記
述し、また、理解 し易いため、喪中服飾、喪中期間、喪服を着る人が死者との
関係 という3つの方面からみたい。
①喪中の服飾は5等に分けられている。
1等は「斬衰」といい、粗末な麻布で作られていて、服の辺りを縫っていな
い 。
2等は「斉衰」
3等は 「大功」
4等は 「小功」
ない。
5等は「偲麻」
いる。
そのほかに、以上の5等の喪中服飾には頭の飾 りものの製作方法など含まれ
ているが、ここで、省略する。違 う種類の服を着ることによつて、死者との遠
近関係を表明することができるのである。
②喪中期間は厳格に規定されている。
「斬衰」が3年とし、喪中期間の最も長い期間である。
「斉衰」には、斉衰 3年、斉衰杖期 1年、斉衰不杖期 1年、斉衰 5ヶ月、斉衰
3ヶ月という5等に区分されている。
「大功」力ヽ9ヶ月とする。
「小功」が 5ヶ月とする。
「偲麻」が3ヶ月とする。
といい、粗末な麻布で作られていて、服の辺りを縫つている。
といい、細い麻布で縫製されているが、質が粗末である。
といい、細く熟した麻布で縫製され、質がそれほど粗末では
といい、前述の布よりさらに精細でシルクの成分が混じつて
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「斉衰」の3年間には、酒と歌など1切の娯楽をしてはいけない、結婚 しては
いけない。極端なことに、父母の墓地の処に平屋を建て、平屋で3年間を過ご
す。平屋で、他人と会話をしてはならない、それに、食事制限も行われている。
父母の死後から計算して、3日間何も食べてはいけない。7日間でお粥だけ食ベ
ていいである。7日間後、野菜や果物を食べるのを許すのである。14日後、肉
を食べていい。27ヶ月以後、酒の解禁が許される。以上の行為は中国では「守孝」
(「シュシャン」)ともいう。今 日に至つても、父母の死後の 1年間以内に結婚
しないのは、一般的な社会風俗として残されている。
③喪服の着用者 と死者 との関係は以下のとお りである。
「斬衰」3年:これは最も厳重な喪中服飾である。子が父のために、父が子
のために、(この場合に父と子がいずれも祖先祭司権を継承する長男、長孫でな
ければならない)妻と妾が夫のために、未婚の女性が父のために、この規定に
準ずる。
「斉衰」3年:息子、未婚の娘が母のために (継母、養母を含む)、 母が長男
のために (いずれも、父がすでに死亡した場合に限る)、 これに準ずる。
「斉衰」杖期 1年:息子、未婚の娘が母のために (父が健在する場合)、 夫が
妻のために、これに準ずる。
「斉衰」不杖期 1年:孫が祖父母のために、姪が叔父、叔母のために、未婚
女性が兄弟のために、孫娘が祖父母のために、これに準ずる。この種の喪中人
倫関係は 1番多く、『儀礼・喪服篇』に56種類が記されているが、ここで全部
は論述 しない。
「斉衰」5ヶ月 :曽孫が曽祖父母のためにこれに準ずる。
「斉衰」3ヶ月 :玄孫が高祖父母のためにこれに準ずる。
「大功」:大功には2種類がある。1つは未成年の親族のために、他の 1つは
成年者のためである。前者は大功といい、後者は成人大功というのである。大
功の喪中相手は兄弟姉妹、従兄弟などである。成人大功の喪中相手は姉妹、兄
弟、従兄弟、叔母などである。
「小功」:ノl｀功には2種類がある。 ノj｀功と成人小功という区分がある。
「偲麻」3ヶ月 :1番軽い喪中服飾である。大抵、サブ・ リニージの祖父母や
兄弟、母方の姉妹や兄弟の息子、婿、甥などのために、これに準ずる。
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5服制度の全部の内容を記述するなら、もつと複雑なものになるが、以上の
ように、極めて簡単な概要を記述 した。ここからでもわかるように、儒教の 5
服制度は父系出自集団を中心に、親族の人倫関係を具体的に制度化 したもので
あると言えよう。
さらに『礼記』の中で親族団体は服喪するのに6つの原則に従わなければな
らないと記されている。即ち、「服従には6つある。1は親親、2は尊尊、3は
名分、4は出入、5は長幼、6は服従」とい う。これらの意味は①、親親 :血縁
関係の遠近によつて、服喪の軽重を決定する。②、尊尊 :身分の貴賤によつて、
服喪の軽重を決定する。③、名分 :血縁関係を持つていないにも関わらず、名
誉的に死者に服喪する。④、出入 :リニージの帰属関係によつて、服喪する。
例えば :女子が嫁に行つた場合、自分の血縁関係を持っている親族側 と夫側の
ために、服喪する。⑤、長幼 :未成年者の喪で、年齢秩序によつて、服喪する。
⑥、服従 :ある人と関係を持つことによつて、服喪する。例えば :女性が母親
のために服喪する。というのである(黄有志 1990:19)。このような制度は民
間葬式では簡略化されたり、変異が生まれたりするが、しかし、この伝統的な
制度の基本精神は、依然として、残存している。
以下に墟村の聞き取り調査によつて具体的な 1例から、説明したい。死者は
リニージの「文」字世代の老人で78歳の男性老人である。この老人は死亡する
際にすでに曽孫が誕生している。つまり、4世代からなる家族である。直系男
子達と女子達は 「孝子集団」を形成 している。この 「孝子集団」は一番重い喪
中服飾を着られる。それに男女が別々に異なってくる。男性側は死者の息子、
孫、曽孫達の直系家族である。彼らは「孝帽」 (「ショーマォ」)をかぶ り、白い
布で全身を覆つてしまつて、靴に白い布で締めくくる。(60年代までに麻で作
られた特製な喪服を着ていたが、いまにはない)腰に麻縄をしめる。これは一
番重い喪服である。女性側は、息子嫁、孫嫁、孫娘などで形成されている。白
いズボン、白い「抱」(「パォー」:寛大な服)、 白い靴、頭に細長い白布を後ろで
結んで腰までたらす。男性側の喪服と違つているのである。親族関係をもつ死
者の兄弟姉妹、及び彼 らの配偶者、死者の姪、甥及び配偶者などには男性が自
い帽子、女性が白い布で頭をかぶる。サブ・ リニージの成員達が細長い白布を
左腕に締めくくる。また、服喪時間も違ってくる。葬式が終了すると、「帯孝」
122
(「ダイショウ」)と言つて、男子継承者は左腕に 「孝」と書いてある黒布を締
めくくって、約 3ヶ月間続く。家族の他の成員は lヶ月で 「帯孝」をする。ま
た、「帯孝」の間は、遠くまで行けない、お酒や肉などを禁止するし、娯楽を禁
止する。
このように、現存の墟村の喪中服飾が簡略化されたにもかかわらず、喪中服
飾による家族の人倫関係の構築は昔と比べて、変化 していない。即ち、父系出
自集団による人倫関係の秩序が死者との血縁関係の遠近によつて違つてくるの
である。特に男子継承者への要求がなされている。現存の民間の喪中服飾は基
本的に、親子を中心とする血縁関係者の間に行われているのである。
5等喪服制度は表面から見れば、血縁関係を区分することになるが、しかし、
その裏側に、血縁関係の持つている家族、親族団体の整合を果たしているので
ある。
(2)葬送儀礼にみる親子関係
墟村の葬送儀礼の中で、年長者は子達が老人の生前に何か不孝な行為がある
場合、或は葬式が簡単すぎだと言われた場合、子達はこれを聞いて、年長者の
言 う通 りにしなければならない。もし、死者が女性である場合、女性側の兄弟
は供え物、葬式用具、葬式の費用などを要求する。これは、両家の利益上の関
係もあるが、母親に最後の孝行を尽くそうとする訓示も含まれている。父母が
子どもに生命を与えたばかりではなく、大きくなるまで扶養 し、教育し、成人
させ、結婚までの世話をする。それに対して、子供達は老いた父母の世話をし、
死亡する時点に、盛大に葬式を行 うことは、父母への孝を尽くし、恩返 しをす
ることである。仏教の報恩思想も「孝」の中に潜在 していると思われる。たと
え、生前の父母との関係がそううまくいつていなかつたとしても、死後の葬式
を行って、父母への最後の孝行を尽くせば、村でいい評判が出るのは可能であ
る。
近年来、経済的に豊かになってくることと緩和的な政策を取つていることで、
墟村の葬式は、段々贅沢になるようになつた。AはBより、BはCよりと相互
に争つているように、葬式を盛大に行 う傾向がある。墟村の葬式、しいて言え
ば、中国の葬式は静かに行われているとい うより、賑やかに行われるのが一般
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的である。現代生活を反映するかのように、紙で作つた冷蔵庫、テレビ、洗濯
機、クーラ、車などを葬送列に加える。それに紙製の各種の生活用品も高級化
しつつある。孝子達は、この世での生活を円満に終えた親を「寿終」 (「ソンズ
ォン」)と言われて、あの世への再出発を順調に行くようにあの世でのあらゆる
必要品を用意 し、盛大に送 り出すのである。これはまさに孝子達のなすべき行
為であり、社会の一般規則から要求される行為でもある。というのは、社会ヘ
の披露によつて、子の親に対する「孝」の態度を示 し、また、子の社会的地位
を家族、親族、サブ・ リニージ集団に誇示する絶好なチャンスだからである。
子の社会的地位や村での人間関係は、親の葬式に参加する人数を決定する。葬
式に出る人が多ければ多いほど、子の良好的な社会関係を示すことができる。
これは伝統的な社会で生活する村人にとつて重要な意味を持つている。宗教性
をもつ親子関係は人倫関係の拡大につれて、社会性をもつようになる。
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結び
墟村の家レベルの祖先崇拝では、子は親の生前を扶養 し、家の継承者の子供
をつくるばかりではなく、親の葬送をし、清明節による死後祭祀をすることに
よって、生命論としての孝の完成を果たすことになる。そこで、孝の行いを通
じて、自分の生命が子の伝承で、生き続けることができ、自分の生命が生命の
元を辿ることで、父の生命であり、祖父の生命であり、遠い祖先の生命である
ことに遡ることができるのである。つまり、自己の生命が永遠であることの可
能性に触れ得るのである。このような宗教性を持つている親子関係は、社会人
間関係の拡大につれて、社会性を持つようになる。葬送儀礼によつて、子の親
に対する態度は家族、親族、サブ・ リニージ社会一般に披露することになり、
親子関係を軸にする血縁関係を再整合する。5等喪服による血縁関係を再整合
するばかりではなく、喪家は 「孝布」を親族、サブ・ リニージ、及び死者 と交
際がある人に分布することによつて、親子関係を軸にする家族は親族、サブ・
リニージなど近隣社会との関係を再確認する過程でもある。この人間関係から
分かるように、墟村の親類関係は親子関係を持つものを核心に外側に広がって
いくのを特徴づけられる。宗教`性を持つ親子関係は、家族、親族、サブ・ リニ
ージヘと血縁的人間関係の拡大にしたがつて、社会性を帯びていくようになる
のである。葬送儀礼を通 じて、親子関係を軸にしている血縁集団は団結を維持
し、これを基礎にする社会構造の堅固性を保全するようになる。
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注釈
(1)「祖先之祭有三 :一祠堂、二寝室、三墓域」は『光緒江夏杜氏宗譜』巻 3「家
訓」による。祖先祭祀の場所に3つがある。1つ日は祠堂、2つ目は寝室、3つ
目は墓である。
(2)「高祖考批居中、尊卑以次序、男女両辺分排下」訳 :高祖世代は真ん中に
位置され、尊卑に従つて、男女両列に排列される。
(3)「閻王口1体二更死、絶不会托到三更天。」訳 :閣王は彼方を2更に死なせた
いなら、3更に延ばせることはない。
(4)「眼観六路、耳聴八方」訳 :日は6つの方向が見え、耳は8方からの音が
聞こえる。
(5)「其従尊長遺言将屍焼化及棄之水中者杖一百、……」訳 :親の死体を焼くか、
水に捨てられるかのいずれの場合に百の杖を受けなければならない。
(6)「旗民喪葬概不許火化」訳 :満人には火葬を堅く禁止する。
(7)「上天蒼蒼、地下茫茫 ;死人帰陰、生人帰陽 ;生人有里、死人有郷。」訳 :
空蒼き、大地広く ;死者が陰に帰すのに対 して、生者が陽に帰す。生者に古里
があるのに対 して、死者に郷里がある。
(8)「温故爾知新」:古い事物を回顧 して始めて、新しい事物を知る。
(9)本論文で扱 う「社会化」とい う用語は、社会性を帯びていることをさす。
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第3章リニージレベルの祖先崇拝
――社会統合機能の実現
第 1節 リニージの社会的性格
リニージの社会性
(1)リニージの階層性
かつての墟村では、学問による地位の上昇を望んだ裕福な階層が存在 してい
た。これを墟村にかつて存在 していた「牌坊」(D(「パィフャン」)から考えて
いきたい。
墟村では6つの学問を志す人のために建てられた「牌坊」が存在 していた。
現在、「牌坊」の木造部分は現存 していないが、「牌坊」の石作りの台が、いく
つか残存している。また、正月などの大きなイベン トがある時には、「牌坊」が
あつた所に集まることがある。そして、子供が悪戯をしたら、「牌坊」があつた
所で子供を訓示するのである。つまり、リニージ成員は日常生活の中で「牌坊」
の権威性を意識 しているのである。
各 「牌坊」は各サブ・ リニージの住居地の前②に位置している。6つの「牌
坊」の配列は以下のとおりである。
第 1「牌坊」の「天衡接武」(「テェンヘンゼェーウ」):清の乾隆時代 (1736
～1795)に張氏の第2サブ 0リニージの良百公が2甲【進士】③に合格し、そ
の後、【御史巡撫】、【工部郎】まで昇進することを記念し、この「牌坊」が建て
られた。
第2「牌坊」の「進士牌坊」(「ジンスパイファン」):清の乾隆時代に張氏第3
サブ・リニージの映山公が 【進士】に合格し、湖広正 【大夫布政司 (使)】 を勤
めたことを記念して、この「牌坊」が建てられた。         |
第 3「牌坊」の「世第牌坊」(「スーディパイファン」):第5サブ・リニージ
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儀六公と、その子孫達が絶えず科挙に参加 し、その一家の「書香門第」(「スウシ
ャンモンディ」:学問を重視 し、世代を通して学問をする人が多い)を村に誇示
するために、この「牌坊」が建てられた。
第 4「牌坊」の 「科甲名家」 (「コォジァミンジャ」):第6サブ・ リニージの
月一公の娘が南雄 【知府】の呉道南の′息子に嫁いだのを記念 して、この「牌坊」
が建てられた。
第 5「牌坊」の「繍裕行弟」 (「シュウユュシンディ」):第7サブ・ リニージ
の菊聡公の家は5世代からなつていて、清の道光時代 (1821年～1851年)に息
子 3人とその孫達がそれぞれ選抜試験に合格 し、試験を受けるために上京 し、
それら張姓は数 10人に上る。これを記念 して、この 「牌坊」力｀建てられた。
第 6「牌坊」の 「父子聯芳」(フーズレェファン):第2のサブ・ リニージの
衆軒公が院の試験に合格 し中央の国子監に勤め、その後、宿州 【知府】になつ
た。その衆軒公の父親は第 1「牌坊」の良百公であるため、親子の業績を高揚
して、この 「牌坊」が建てられた。
以上の 6つの 「牌坊」についての詩が残されている。その中の第 6「牌坊」
に関する詩を記す。
父為清朝一清官、子佐皇親青雲上。
聯前接後同進士、芳名倍給子孫揚。①
「牌坊」が建てられた村の裕福な階層は、政治的な動機による学問を第一の
仕事としているため、村に住んでいるものの、事実上、農民達の生活様式を経
験しなかつた。彼 らは、地主であり、教養 と余暇をもつ紳士であった。 リニー
ジの 「族長」は元来、系譜的に最年長者が就く職位であるが、年長者であると
い うだけでなく、更には、村で経済的に裕福であったり、権力を持つ者である
必要があるのである。逆に言えば、経済的、政治的有力者であることが「族長」
の条件になるのである。
しかしながら、1949年以後、共産党による村の階層区分は伝統的なリニージ
組織を完全に打破 し、リニージ長は封建的なものとして扱われ、村の裕福な階
層が専制された。一方、一般農民が革命動力として、重要視されるようになつ
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たのである。この階層区分は 1970年代の後半まで、村に政治的、社会的に大き
な影響を与えた。(第1章第 1節参照)
1970年代の後半から今 日に至っての約 20年間、上述のような共産党による
階層区分は共産党の経済建設を優先するとい う政策の下で行われなくなり、
1980年代以降は、特に 1992年に那小平の『 南巡演説』によって、中国の改革
が速度を増 した。「一部の人達が先に豊かになることが許される」とい う政策の
下に、能力があれば誰でも稼ぐことができるようになる。墟村の一部の人も商
業や養殖業に従事することによって、ある程度豊かになってきた。そして、2
階建ての住宅を建てたり、オー トバィを買つたりして、村で裕福な階層として
目立つよぅになってきた。第 3サブ・リニージのある家の主人は比較的早い 10
数年前から鶏やアヒルの飼育を始め、いち早く、儲けるようになった。これを
見た村人は次々に、鶏やアヒルの飼育に取 り込んだ。彼はその後、家畜の飼育
は収入につながらないことから、家畜の飼育をやめ、県城から撫州までのバス
の通過点である村の入 り口に商店を開き、現在に至る。彼は 10数万元を儲け、
村第 1の富裕者になった。
これらの裕福な階層と対照的に、村では学問による地位の上昇を望んでいる
人々もいる。これらの人達は殆ど「読書人」の子孫であり、親や祖父らからの
影響が大きい。墟村ではいままで大学や「大専」 (「ダーゾァ」:日本の短期大学
に当たる)まで進学した青年は20数人位いる。彼 らが大学に在学中、親たちは
毎月送金する。親戚らの援助を受けて、大学や大専に通 う者もいる。青年らは
卒業すると、都会に残るようになり、少なくとも、県や郷の中学校の教師にな
るか、県の国営会社、或いは銀行などに入って、サラーリマンの道を歩む。彼
らの殆どは、村に永住することもなく、村の中では学問による階層形成が困難
になるのである。
これら2つの傾向以外に、政治力を駆使 して、政治的影響力を持っている村
民委員会の幹部がいる。彼 らは政府の行政単位の末端に位置されながら、権力
の拡大に伴って、個人の利益に便宜を図る傾向がある。特に税金や計画出産と
いった敏感な問題に関して、法律に触れない程度で、権力を駆使 している。
かつて、墟村では、リニージの権力者は学問による地位 と富を擁することに
よつて、彼らは権威を発揮 した。 しかしながら、今 日において、政府の行政機
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関と法律が最高の権威になつているため、村の裕福な階層や学問を重視する階
層、幹部階層が存在するものの、権力による権威が失われている。それらのど
の階層も、村を左右する力を持ち合わせていない。 しかし、これらの人達はリ
ニージの 「修族譜」などリニージの文化再建過程において、いずれも積極的な
役割を果たしている。
(2)政府とリニージとの関係
かつて、政府はリニージに対して、リニージを利用する一方、リニージの力
を押さえる態度を取つてきた。政府は村の権力者のために、「牌坊」を建てるこ
とを許可し、資金の提供を行つた。これはリニージで学問を奨励すること、更
には、リニージの中での彼 らの威厳を樹立することにあるのである。その一方
で、リニージが強大になることを防ぐため、リニージの政治的権力を制限してい
た。
政府 とリニージとの関係は非常に微妙的な関係である。その微妙的な関係は、
リニージの権力者によって、形作られる。ある意味において、権力者は国とリ
ニージをつなぐ架け橋だと言える。
墟村では 1949年まで、第 7サブ・リニージの出身者である権力者は県で官職
を持ちながら、広州などで塩売買を行い、地元で大量の水田を持つていた。水
田の管理に自分の属するサブ・ リニージ内の成員を雇つて、任せていた。ほか
のサブ・ リニージ成員が特別なルー トを通して、第7サブ・ リニージで仕事を
することを誇 りに持つていた。 リニージ成員は村の運営や相談事といつたこと
すべてに関しての最後の決断を、この権力者にゆだねる。「宗祠」は権力者の私
的財産として運営されていた他、リニージ成員が罪を犯 した時にこの権力者は
県で職を持つているために、彼の斡旋で罪を免れたり、軽くなつたりしたこと
もある。税金が重くなる時に政府 との会話を通 じることによつて、ある程度、
減税する場合もある。
権力者は政府機関 (県政府)の官職や村の 「保長」0という職を得ることが
できるため、村で絶対的な権利を持つていた。村及び、職場の仕事でも、ほと
んどが自分の属するサブ・ リニージや リニージの者を雇つていて、彼 らの給料
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は権力者が責任を負い、彼 らは個人的な忠誠から権力者と結び付いている。彼
らの属するリニージは近隣の大多数のリニージの水準より上回っていた。親族
集団は、成員の中に権力者がいることによって生じる有利さを強調 している。
権力者とつながりがあるため、しばしば彼らは地域社会で非常に強い影響力を
持っていた。権力者は政府の代弁者としてリニージを統合する一方、リニージ
の代表者としても政府 との対話の場を提供 した。ある意味で、権力者はリニー
ジの利益を図るために、政府との緊密関係を保ちながら、地縁社会における秩
序の安定を維持するために、重要な役割を果たしていたのである。
1949年以後、共産党は伝統的なリニージ組織を打破するという政策を採つた
為、「人民公社」は幾つかのリニージ集団から形成されることとなり、リニージ
長や リニージの族規、「宗祠」などを、封建的なものとして、一掃 しよぅとした。
それにより、リニージ組織は壊滅的な打撃を受けたと言える。村民らはあらゆ
る行動において党の指示に従わなければならない。政府は絶対的な力で、リニ
ージを制圧 した。このような状況は 1970年代後半期まで続いた。70年代後半
から、政府はイデォロギー上の面で緩和政策を取ってきたため、リニージ内で、
「階級闘争」がさして強制されなくなり、伝統社会に存在する固有慣行が復活
されつつある。こうぃった新たな歴史背景の下に、村の幹部ら (村委員会、村
小組)は、リニージとどういった関係を築くようになったのかを考えていきた
い 。
1970年代後半期から1980年代の前半期にかけて、中国の農村行政は人民公
社から、村民委員会、村民小組に移行していったが、沙堤郷幹部の李嚢は以下
のように、村民委員会と村小組の職権運行過程を解釈している。「村民委員会と
村民小組はいずれも行政的な性格を持っていて、人民公社時代の大隊、小隊に
当てはまっています。村民小組の組長は生産、計画出産、及び上から配属され
た任務などを担当しています。村民委員会は地方末端政権を相当し、主任と党
書記は国家と党を代表して、村民の日常生活を全般的に管理します。村民委員
会の任務は第 1に、毎年の税収に郷を協力して行うこと、第2に、計画出産に
郷の出した枠組み内に達成すること、第3に、村の治安に責任を持つことです。
以上の3つの任務は、村が果たさなければならない任務です。「1票否決」とい
いますが、っまり、以上の仕事が1つでもうまくできなければ、この村民委員
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会の仕事は評価できません。」
墟村民委員会主任張武孫氏は村民委員会の作用を以下のように説明している。
「村民委員会の作用は主に2つあります。1つには、郷が下した任務を完成する
こと、もう 1つには、国や郷からの政策やコミニケーションを村民に伝達し、
村民の意見やア トバイスなどを郷に反映します。つまり「上通下達」とい う掛
け橋の作用をしていますね。」
墟村民委員会では7人の成員が設けられているが、村別にすると、その内訳
は張リニージは3人、曾 リニージ 1人、陳リニージ1人 (陳リニージの嫁で呂
とい う姓の婦人主任)黄リニージ2人になっている。それに、村民委員会の党
書記と主任はそれぞれ張リニージの第 5サブ・ リニージ成員と第6サブ・ リニ
ージ成員である。 リニージの大きさによつて、村民委員会の人事に影響がある
のかについて、崇仁県紀律検査委員会常務委員、撫州 日報特約記者、新華社江
西省特別駐在員、県の著名文化人である朱泉氏は自分の意見として、このよう
に話 した。「現在の農村では、民主選挙が行われていますが、それは、実際、リ
ニージの勢力に多少関わつていると思います。勢力が大きいリニージは自分の
リニージ成員の当選を望んでいます。これは同一血縁の族内で、何をやつても
スムーズに行えるからです。ただ、族長が村の長になるとは限りません。 リニ
ージ内で威信がある人が長になる場合が多い。 しかし、崇仁県の山区では、党
の指導力が弱く、リニージ内の長老の発言がものを言います。」 これは、沙堤
郷の李発氏の発言によつても裏付けられている。彼は「大きいリニージの成員
は自分の属するリニージ成員を村幹部に推挙することは確かに有 ります。 しか
し、私の知つている限りでは、沙堤郷では、大きいリニージが小さいリニージ
を圧制することはありません。 しかし、小さいリニージが耐える場合もあると
思います。それに村委員会の成員は文化的素質が備わっておらず、村で威信が
あるだけで村民委員会委員に選ばれる場合が多いです。」
しかし、墟村民委員会党書記の張銀祥氏も、村民委員会主任の張武孫氏もい
ずれもこれを否定している。張武孫氏は村民委員会の選挙状況をこのように紹
介している。「第 1に、村民大会の討論を通じて、村民選挙を行います。党書記
は前任書記の推薦で、郷政府が任命 します。そのほかの村幹部は選挙で選ばれ
ます。第 2に、われわれが張姓 リニージであるいう理由で、村幹部に選ばれた
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わけではありません。でも、村 (村民委員会)の人口比例で分配することはあ
りますよ。」1996年までに墟里西村小組組長を担当する張様宗氏は「張リニー
ジの人数が多いし、村の面積も多いですから、管理しにくいですよ。村民委員
会の人員の配属は多かれ、少なかれ、リニージの大小に関わつていますよ。」と
話す。張様宗氏は第 7サブ・ リニージの人で、長年の村仕事をしてお り、リニ
ージでも威信がある人である。後述するが、「修族譜」の中の重要な人物として
も、活躍していた。彼もこれを証言している。
さらに、張様宗は、1998年に、張氏のサブ・ リニージがそれぞれ 5つの村民
小組に分けられていることについても、話した。彼によれば、村民小組長の選
出は村民委員会からの任命ではなく、各村民小組 (各サブ・ リニージ)範囲内
で年齢と関係なく、威信がある人を推挙するという。サブ・ リニージの一般的
な日常生活のことにおいても、小組長に依頼することがある。もし、サブ・ リ
ニージ内、或いは各サブ・ リニージの間に、矛盾や喧嘩がある場合、殆ど、小
組長や村主任、リニージの威信がある年配者の調停で解決する。族長や房長は
「排行」が上位であるだけで、何の役にも立たないとい う。族長や房長につい
て一般村民にインタビューすると、わからない人が多いのである。今 日の墟村
張氏 リニージ内部では、「族長」という伝統的な名称を継承したものの、系譜的
に位の高い人で、リニージの古い 「族譜」を保存し、管理するといつたリニー
ジの象徴的な存在になっている。これはリニージ内の威信の有無にかかわらず、
張氏 リニージの 「排行」による最年長者であることが条件になつている。
こういつた従来のリニージ組織が存在 しない現在では、リニージの運営にか
かわる担当者は、村の幹部や小組長や威信のある年長者になつている。つまり、
墟村の行政的な村幹部や小組長はリニージの族長を、サブ・ リニージの房長の
役を演 じるようになる。また、村の数人の年長者に対してインタビューを行つ
たところ、第 7サブ・リニージの長老でもある張定穎は以下のように、話 した。
「以前は、リニージ長、房長、保甲長がありました、現在では、村民委員会の
幹部らは意見をいいますね。以前、族長、房長はリニージや 「房」内のことを
処理 しましたが、いま、何の役にもたちませんよ、房長はただ「族譜」を保管
する権利を持つているだけですね。今は何事に対しても村民委員会があるから
ね。結婚や新居を建てる時などには、殆ど村民委員会の幹部らを招待 し、ご馳
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走しますよ。」
行政的な村幹部や村小組長は、自分のリニージやサブ・ リニージに便宜を図
る傾向がある。張様宗氏は 1つ例を提供 してくれた。彼が墟里西村小組長を務
めていた時の話 しであるが、当時、墟村は「東」「西」とい う2つの組に分けら
れて、それぞれ各サブ・ リニージの成員がいた。墟里西村に属する倉庫を村民
に売ろうとい う話があった際に、これを知って買いたいという墟里西村の第 3
サブ・ リニージ、第4サブ・ リニージ成員、及び墟里東村に属する第7サブ・
リニージ成員でこれを買いたいとい う人がいた。当時、「東」「西」の小組成員
はそれぞれ、自分の属する小組の物産の購入権があつたにもかかわらず、張様
宗氏は自分の名義でそれを購入し、自分の属する第 7サブ・ リニージ成員に譲
ってしまつたという。
墟村の例からわかるように、行政的末端単位である村小組長の選出はサブ・
リニージ成員の中に威信があるかどうかにかかわつていて、上からの行政任命
とは関係ない。伝統的なリニージ意識が徐々に回復する面が見られる。一方、
行政組織の村幹部はリニージのことに携わっているのに対 して、現政府として
は、それをある程度認めている。例えば、リニージ内において、リニニジ成員
間の矛盾を調和することを黙認 したり、「修族譜」の行為を干渉しなかつたりし
ている。崇仁県文化館館長の常偉氏は指摘しているように、「事実、今のリニー
ジは従来のリニージと全く違つた形で存在 しています。つまり、リニージの組
織機能はまとまりがなく、リニージ固有の指導システムが存在しなくなりまし
たね。」とい う事実が存在するからである。現政府は従来のリニージの血縁によ
る組織機能を利用 しながら、社会秩序に大きな障害が生じる場合、(いまでも、
存在 している各 リニージ間の「械闘」など)、 政府もやはり、厳 しい対処をして
いるのである。
これはあくまでもリニージの持つ内外的な社会機能においてである。以下で
は、リニージの持つ社会機能を考察し、それによる社会統合機能の役割を考え
たい。
(3)リニージの内外的な社会機能
かつて、血縁を基礎 とするリニージ組織はリニージ組織内部の結合を強めて
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いた一方で、リニージの全体利益と安全を保護する対外的な役割を果たしてい
た。
かつての墟村ではリニージ成員の間に矛盾や紛糾などがある場合、できるだ
け、村内で解決するように権力者の判断にゆだねていた。権力者は血縁関係を
利用 して、自分の権威を樹立する一方で、同じ祖先を持つという理由から、裕
福層と貧困層との矛盾、家族内の矛盾をある程度緩和した。
加えて、権力者の行動はあくまでも「族規」に従い、「族規」によつて、リニ
ージ成員の行為様式を拘束しようとする。かつて、墟村の 「族規」は 「宗祠」
の壁に記されていたが、それは現存 していない。村の複数の年長者の話に基づ
いて、張氏の 「族規」は以下のように総括することができる。
①、国の統治者に絶対的に服従し、法律通りに納税をしなければならない。
②、祖先を祭祀する具体的な日を規定し、張氏リニージ長を推薦する具体的な方
法を定め、リニージ長の絶対的な権威性の維持を強調する。
③、リニージ成員らはみんな1つの祖先を持つているので、リニージ成員らの団
結と互助を提唱する。また、外で、張氏リニージの名誉と名声を棄損すると罰
せられる。
④、異姓が「族譜」に入ることを堅く禁止する。例えば、娘は「族譜」に名前を
記されないことなどがある。また、財産などでも、娘の子、嫁側の親戚等はい
ずれも除外されている。
⑤、以上の規定に違反する場合に様々な処罰方法が規定されている。例えば、家
長に不孝な行為をしたり、父母への扶養が周到でなったり、親の言うことを聞
こうとしなかつたりする場合に、ヨ1示、脆き、板打ち等の軽い罰が課される。
板うちは3等に分けられ、初犯は10板、再犯は20板、3犯は30板と言うよう
に厳しく規定されている。父母を殴つたり、強盗を行つたりする場合に、重罪
として、罰せられ、処刑される場合がある。
「族規」は張氏リニージ成員らの言行を拘束すると同時に、権力者がリニー
ジ成員らを規制する指標になつている。「族規」があることによつて、村内部の
秩序をコントロールしているのである。以上の「族規」に違反したリニージ成
員は「宗祠」で殴られ、水責めされたりしたことが何人かの年長者の記憶にま
だ、残つているのである。
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一方で、張氏 リニージは対外的にリニージの団結と統合を図つている。
かつての張氏 「宗祠」の中央の大堂は武術を練習した所でもある。農閑期に
なると、青壮年らはここで武術を練習したり、交代で宿直 りをしたりするので
ある。当時、周 りの村人は張氏 リニージを恐れ、なるべく、張氏 リニージと良
好的な近隣関係を保つように細心の注意を図っていたとい う。張氏リニージが
団結 しているため、強盗と泥棒が村に進入するのを恐れていたと老人達は誇 り
を持っている。
リニージの権力者はリニージ内外のことについての裁判者である。 リニージ
は血縁的な集団でありながら、そのリニージからでて来た権力者は地位と権力
によって集団内のリニージ成員を統合 しようとした。また、自分の属するリニ
ージを隣人に誇示する唯一の手段は、社会的地位や権力によって表される。要
するに、従来、リニージの持っている機能は強力的で権威的なものであると言
つてもよいのである。
今 日に至っては、権力者による内外的に統合する人が存在 しないにもかかわ
らず、この強大 リニージによる社会性が、慣習的に存続 し、復活 している。
リニージ内に矛盾や紛糾が起こった場合に当事者や村の関係者達はなるべく、
事態を悪化 しないように次のように勧める。「我らはみんな張氏の子孫です、何
百年前、1つの鍋でご飯を一緒に食べたじゃないですか。」同じ祖先を持つてい
るという共通の意識から、墟村では、矛盾が存在 しても、大喧嘩や悪性事件に
は至らなかった。
村には何かがある時、対外的に団結を見せた。1992年の夏、張姓 リニージ成
員は墟村の近くの山地で、副産業として、アヒルを飼っていた。飼っていたア
ヒルはたまたま隣村の水田に入 り、水田が被害を受けた。怒つた隣村の村民が、
ひつそりと水田のまわりに農薬を投げ込んだ。なにも知らない張姓 リニージ成
員がアヒルを放出し、結局、農薬を食べてしまったアヒルが全部死んだ。これ
を知った張姓 リニージ成員が隣村の村民と口論となり、隣村の村民に重傷を負
わせた。これが原因で、隣村の村民は非行青年達を雇い、張氏村民に報復 しよ
うとした。これをクチコミで知ってぃた張氏 リニージの成員達は、自ら青年団
をつくり、村の3つの出入 り口で、隣村の人だけでなく、見知らぬ人、すべて
が墟村に入らないように昼夜を問わず、6人ずつ当番を lノ、夜でも宿直 りした。
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昼は蒸 し暑く、夜になると蚊が蔓延 していたにもかかわらず、張氏リニージの
成員は同じ張姓であるから張姓の成員を侮辱するのは、張氏リニージを軽蔑す
るのと同じであり、我慢できないことであるという共属意識を持つていた。隣
村の人は張氏 リニージの人の多さと団結を見て、張氏リニージ成員への報復を
疇躇 した。この難局は「械闘」 (「ジェ ドウ」:リニージ間の武装争闘)まで発展
しなかったが、lヶ月ぐらい続いた。郷からの調達もなく、結局、隣村の村幹
部が、この難局を打開するように、墟村に来て、村の幹部や威信がある人達と
話 し合い、互いに経済的な補償は行わず、重傷を負わせた被害者が報復 しない
と約束 して、事態の収拾をした。
墟村の例に示すように、村人同士で解決できたのはまだよいほうである。沙
堤郷、崇仁県などの範囲で数多くの 「械闘」は人命にかかわる事態にまで発展
する場合がある。崇仁県文史弁公室茶主任はリニージ間の 「械闘」について、
こう話 した。「本県ではこの 2、3年来、人命にかかわる事態にまで発展 した「械
闘」はないと思いますが、1997年、同県の航埠鎮の呉姓と臨川秋渓王姓との「械
闘」は兵器 (民間製の銃)まで使用し、悪い影響を及ぼしましたよ。郷、県ま
で大量な警察を動員 し、これを鎮圧 しました。一般的にリニージ間の「械闘」
が芽生えた時期に政府は圧制しようとしています。大きい「械闘」になったら、
省、地区は、関心を寄せてきます じ、「安定団結」という局面に乱れが出てくる
のですね、ですから「械闘」は大事件にならないように、県、郷政府は神経を
とがらせています。これは郷政府や村民委員会に与えたや り遂げなければなら
ない任務の 1つですね。(経済、治安、生育という3つの任務)」 茶主任の話 し
たように、「械闘」に対 して、政府は断固とした厳 しい態度を取つている。
2.権威 と富の象徴―張氏 「宗祠」
(1)張氏 「宗祠」の機能
張氏 「宗祠」は村の最東端に位置 し、その前方に石獅子が雌雄各 1つずつ現
存 している。屋敷は2重の屋根によってできている。屋根むねの両側の出てい
るところに魔除けの伝説動物が彫られている。張氏 「宗桐」についての文字記
録が残っている。
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「……桐堂上下,共汁三瞳。四辺碕木結杓,桐柱全是西河大杉木,一人両手
抱不這。具城各姓桐堂,都元此大柱。共桐日是用麻石初成,精逸技乞高手亥」上
人物神像,大1可左供1亥」上人孝二字,右側亥J上出第二字。大向上方亥」上墨旨二字 ,
下坊 (方)亥」有弘氏宗桐四今大字。上下左右,国饒離尤ヽ風花象。大日左右両
辺,亥」上人弓卒析 (堺)吹打手,甚是壮況。桐内桂満子列ヽ官御金珠両漆篇,格
琳娘満目.洞堂日口,放有両只大石獅子形象。河外棋 (旗)粁夫石群立。特此
牟涛日 :
張家源是宋静軒 ,
氏祖江六占在先。
宗族繋衛友詠長 ,
桐潜氾載甚端祥。
「桑渓張氏族譜」による
以上は張氏「宗桐」の壮大さを示す描写である。これによると、張氏「宗桐」
は3つの部分に分けられ、壁はレンガと木造からなっている。「宗桐」の柱は全
部西河の大きい杉の木で作られ、1人で、ぐるっと抱きかかえられないぐらい
の大い柱竿である。崇仁県の各姓の桐堂に、そのような大柱はない。「宗桐」の
門は麻石で作られ、高度な技術を持つ工匠を厳選し、人物神像を彫 りつけてい
る。大門の左側の門の上に「人孝」、右側の門の上に「出第」とい う文字を彫刻
している。大門の上方に「聖旨」、下方に張氏宗桐という4文字を彫つていて、
(今現在の「宗洞」に桑渓という2文字があって、合わせて6字になっている)
これらの文字の周囲に龍や鳳凰などが刻み込まれている。大門の両側に人や馬
やかごや「楽手」 (ラッパを吹く人)などで賑わつている場面を彫 り付けている。
「宗桐」内に子孫の官職を記 している額などでいっぱいである。「宗桐」の出入
り回の所に 1対獅子が置かれ、「宗桐」の外側に石に挟まれている旗は群れに立
てられている。最後の詩は張姓の源は宋の静軒公で、江六公は先である (遠祖
としている。)リニージは子々孫々、延々と発展するよう、「族譜」や 「宗桐」
を詳細に記載 しなければならないとい う意味で結ばれている。
現在では、「宗祠」の中の支柱と天丼はすでにないため、中が吹き抜けになっ
ている。 しかし、支柱の下にあった石台が残つていて、石台の周囲に彫刻され
ている花紋も残っている。高い石造 りの外側の壁はまだ、存在 していて、正面
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の中央に大きな門があり、さらに両側に小さい門が2つある。大門の表面は所々
叩き壊されているが、神像や人物が彫刻されているのが読み取れる。高さは一
般農家の部屋より高く、現在に至っても、昔の威厳を垣間見ることができる。
(図9と写真を示す)
張氏宗桐平面図
側門   正門    側門
図 9
中国の村落文化の中で、「宗祠」は非常に重要視 されてきた。リニージ成員は
「宗祠」の位置が リニージの興隆 と衰微に密接的に関わっていると信 じていた
のである。墟村の張氏 「宗祠」の建造は以下の 3点に基づいて、できぁがった
と考えられる。
①、女台祖の発祥地で、先祖の居住中心区域とも言われる所で、張氏リニージの「宗
祠」の場所を決める。「君子営建宮室、宗廟為先、誠以祖宗発源之地、支派皆源
干往」⑥ (『陽宅会心集』券上「宗桐説」)と言われるように、墟村の「宗祠」
は、この思想に基づいて、できたものと考えられる。
②、風水説による「竜脈」の説で、できたものである。リニージ成員の話によれ
ば、張氏「宗祠」は竜の頭に当たるということから、「宗祠」の建造は「竜脈」
(「ロンマェ」:竜の脈)の方向と「生気」(「セェイチ」:風水説によって気が集
中する所)の源を最も重要視しているのである。
③、張氏「宗祠」は交通の便利な場所に位置されている。
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墟村の「桑渓張氏宗桐」の真正面である。
現存 しているものの、荒廃 してしまつている。
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張氏 「宗祠」は以上の3つの条件の下に建てられている。また、ここで付け
カロえたいのは「宗祠」の後背に水田が5畝位開拓されていたことがあるとい う
ことである。5畝水田は「族田」 (「ズウタェ」)とも呼ばれ、リニージの各項の
出費や 「宗祠」の日常の維持と修繕に充てていたとい う。このような 「族田」
は張氏 リニージの 「宗祠」を維持する物質的な基礎 となっていた。
1949年までは、「宗祠」の正庁の前列には祖先の位牌が置かれていた。権力
者はリニージ成員を率いて、年に2回の「祭祖」として 「宗祠」を使用 した。
正庁は武術を練習する所でもある。正庁の両側に「読書屋」と呼ばれる2つの
部屋が設けられていて、リニージの子供達がここで読書したりした。前庁の両
側 (側庁)に神々が祀られ、その前に兵器が置かれている。これは、隣村の侵
害を防ぐこととリニージの誰かがリニージの 「族規」を犯 した時に罰する時に
使われている。「宗祠」では昼夜を問わず、宿直りする人がいる。村に強盗や泥
棒が入つたら、銅鋸の音でリニージの青壮年団が集まり、共同で戦 うのである。
総合的にいえば、張氏 「宗祠」の主な特徴機能は以下の表で示される。
表 7 張氏 「宗祠」の機能 (1949年に至る)
比較的上位の祖先の位牌が置かれ、祭る場所である
家庭生活と結びついていない
リニージ始祖の誕生地で、村の一番東に設置されている
原則として、儀礼、集会、教育、武術など公的な場として使用
されている
村の当番をするための宿舎として用いられる
年に2回の 「祭祖」に使用される
一族の勢威の誇示に重点がおかれている
リニージの裁判所である
張氏「宗祠」は祖先の位牌が置かれ、祖先を祭祀する重要な機能を果たした
と同時に、男子を中心に張姓一族が集まり、その社会的地位、勢力、権威を誇
示する場でもあった。
1949年以後、『中華人民共和国土地改革法』の第3条で「征牧祠堂、廟宇、
寺院、教堂、学校和団体的公地」と示されたように、「宗祠」などは国家に徴収
された形で「族田」は農民達に均等的に配分され、「宗祠」も村の共有財産とし
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て没収されたことになっている。張様宗の話では、この時期には、「宗洞」はそ
れほどひどく破壊されていなかった。1958年の大躍進の時に、「宗桐」が 1つ
の工場として利用されたこともあるし、1960年に、「宗桐」は県の農業科学研
究所の 「時点」0(「デゥンディヤ」)の場所になったことからも、当時の 「宗
祠」は人が宿泊可能なほど、完全に残されていたと言える。
墟村の 「宗祠」が大きな洗礼を受けたのはプロ文化大革命 (1966年～1976
年)であった。「宗祠」の中の牌位の置き場や柱の彫刻は破壊され、「宗祠」の
大きな正門の上に「桑渓張氏宗祠」という字の上に大きな5角星が被 られ、「宗
祠」は荒廃 した。
荒廃 した 「宗祠」は空地になり、時にはリニージ成員の牛などが飼われてい
たこともある。「春節」の「大年初 1」 (「ダーナェズウイー」:新年の第 1日目)
の朝、牛を「宗祠」の前に連れだし、「連砲」という爆竹を放つ。牛は農家にと
つて、欠かせない宝物であるから、新 しい 1年の豊作を祈念するようにという
意味を込められているのである。
(2)関係者の 「宗祠」への態度
筆者の聞き取 り対象になっている県、郷の関係者の殆どは「宗桐」に対して、
反対、疑間という意見を持つていた。
崇仁県文史弁公室茶主任は「「族譜」は一族の歴史を記載する価値があるので
す。しかし、「宗桐」は大半が「封建的」なもので、それに、現在、政府の行政
機関 (裁判所)が整えられてお り、「宗桐」のようなところは不必要です。現在
の農村の族長は一族を召集する力はないのでしょう。「宗桐」は何の役にも立た
ないのですよ」と述べている。明らかに、茶主任は 「宗桐」を「封建的」なも
のとして着目しているのである。
同県の教育局幹部で『崇仁県誌』の編纂に参カロした金小川氏は「宗桐」につ
いて、冒頭に「私の知っている限りでは、崇仁県では「宗桐」を修繕した所は
ないと思います。」といい、続いて「「宗桐」を修繕するよりも、学校を作つた
ほうがいいことではないですか。」と反問してきた。彼は「以前の「宗洞」は裁
判所のようなもので、また年に2回(春、秋)だけ使つています。族長は裁判
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長のようなものです。現在では、正式的な国家裁判所があるし、郷政府、村民
委員会もあるのです。今の若い世代は 「宗桐」に対して、あまり理解がないの
ですね。それに大多数の青年らはこれらを封建的なものだと思いますよ。第 2
に、経済的な面ももう1つの原因だと思います。1人あたり何 10元ほどのお金
を収集するならいいですが、1人が何百元のお金を出し、「宗桐」を修繕するな
ら、人々も経済的に出せないでしょう。もちろん、文化遺産の価値を持つてい
る「宗桐」は国な文物保護とい う名義で修繕するのです。」と説明した。
薬主任 と金小川氏の話しは崇仁県関係者の 「宗桐」に対する一般的な考えで
はないかと思 う。崇仁県文化館館長の常偉氏は個人的に文物価値がある「宗桐」
の修繕を賛成 している。本県の2つの大きい 「宗桐」を例に以下のように崇仁
県の状況を話 してくれた。「山斜郷にある貢公桐堂は元々、陳姓 リニージの桐堂
で、村では98%は陳姓ですけれども、桐堂での活動は陳姓 リニージに限つてい
るのではなく、他の小さい姓でも桐堂での活動が許されています。そして、村
の集会などは桐堂で行われる場合が多い。陳氏桐堂は 1回修繕 したことがあり
ます。また、同県の華氏桐堂も修繕したこともあります。でも、以上の2つの
桐堂は文物保護という名義で県からお金を出して、修繕 したのです。」といつて
いた。
以上のように、崇仁県では、文物として保護すべき「宗桐」は国から金銭的
な援助を受け、修繕されているが、これはごくまれな例に過ぎず、それに、文
物保護 という名義で修繕された 「宗桐」は、昔と違つて、同一リニージの使用
ではなく、村の集会や大きなイベン トを行 う場合に使われるものが多く、元々
「宗桐」の持つ社会的な機能が失われている。
荒廃 した 「宗祠」に対して、村民はどう思つているのであろう。墟村を調査
する時に「宗祠」の写真を取つたり、平面図を書いたりしたところ、3、 4人の
年輩者の注意を引いた。彼 らはひつそりと何かを話 していて、その中の最年長
者 らしい人は筆者の所に来て、「あなたは何処から来たのか、どうして写真を取
るのか、不動産屋ですか。」と話 しかけた。この写真と平面図がいずれも研究に
使われることを知って、ほつとした様子になった老人はこう言つた。「あなたは
不動産会社の人だと思つた。この 「宗祠」を買うのかと思つた。いくらお金を
出しても、わし等は絶対売らないよ、これは祖先様が代々に伝えてきたもので
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すからな。」老人の話には、張氏「宗祠」はたとえ荒廃 しても、祖先が伝えたも
ので、リニージ成員にとつて、意識的にリニージの祖先を思い出させ、リニー
ジ成員に歴史的な帰属感を感 じさせる所であるという最も文化的な内容が含ま
れている。また、村人からこんな話を聞いた。70年代後半頃に、「宗祠」の前
に置かれている1つの石獅子がリニージ成員によつて、「宗祠」の前にある小さ
い川に移され、刀を磨くために使用 したという。でも、その後、村では何人か
の人が病気にかかつたり、不意な事故で死んだりして、好ましくない事が相次
いでいた。怖がったリニージの人が「花樹人」に聞いたところ、「宗祠」の祖先
らに不敬なことをしてしまったということであつた。これを聞いたリニージ成
員は早速石獅子を元の所に運んだとい う。
しかしながら、筆者が尋ねた多くの村民は 「宗祠」のあり方がわからない人
が多く、村の大部分の人は 「宗祠」に無関心である。
かつて、権威の象徴としての張氏「宗祠」は一族の祖先を祀つたり、リニージの
公的な場として利用され、リニージ成員の行動規範を拘束 したりする社会機能
を果たしてきた。 しかし、現在では、こういつた機能は 「宗桐」の荒廃によつ
て全く果たせなくなり、或いは、同県の2つの例から見たようにたとえ修繕 し
た 「宗桐」力｀あつても、元々の 「宗桐」の社会機能とは全く違 う質のものとな
っている。本来、富と権威のシンボルだつた 「宗祠」は年輩者にとつて、少年
時代の記憶に残るものだけになつた。「宗桐」の修復に、1950年以後生まれの
世代が「宗祠」に対する不認識、必要な財源を募集する資金的な問題、さらに、
現政府はどれだけの理解があるのか等の問題を考えると、達成するまでには、
多くの難 しい問題があるように思える。
一方で、リニージによる「修族譜」はリニージの源を辿るとい うことで政府
との考えが一致し、実現することに至った。「修族譜」の行為様式を通 じて、リ
ニージの持つさまざまな社会機能が露呈し、それが 「修族譜」において果たさ
れていることを以下の 「修族譜」の具体的なプロセスによつて、考察して行き
たい。
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第 2節 張氏 リニ ージに よる 「修族譜 」
「族譜」 (「ズウプウ」:リニージ成員が系譜上に編纂すること)の歴史は早く
も3000年前の商の時代に祖先を祀るために作られた「祭祀譜」から始まつたの
である。「祭祀譜」には代々の祖先の名前と祭祀 日を明記するものもあれば、祈
祷用語、供え物としての牧畜数などを記 したりするものもある。これらの 「祭
祀譜」は同一出自集団内の成員の記載であり、しかも、系譜的に排列 している
ため、今 日の 「族譜」とかなり似通つている所が多い。これは今 日の 「族譜」
の初歩の形であると言える。このように、「族譜」の誕生は祖先祭祀と緊密的な
関係を持っていたのである。
「族譜」は皇族や貴族達のものと一般庶民のものとに分けられている。本論
文は一般庶民の間で存在 した 「族譜」を対象にして、検討を進めていきたい。
庶民の 「族譜」はリニージ成員の身分の貴賤を証明できるため、かつての中国
の政治、経済、文化などあらゆる面において、重要な役割を果たしてきた。一
般庶民の「族譜」は唐の時代から盛んになり、政治的な色も強かつた。当時、「族
譜」の権威性を保つために政府が専門的な機構を設置し、「族譜」の編纂や管理
などに携わつた。宋の時代から、「族譜」の政治的作用が弱まつた一方、家族の
歴史を記録 し、家族の血縁的な純潔化と家族成員の拘束を図ることで、一族の
社会的地位を取得することを主な目的にしている。この時代には、「族譜」の編
纂や管理などをいずれも個々の家族に任せるようになつた。明清時代に統治者
達はリニージの社会的機能とリニージの倫理道徳を利用し、社会秩序を保つた
めに、庶民の 「族譜」の編纂に支持 し、奨励する態度を取つたのである。その
ため、リニージの連合が助長された。清の乾隆時代に江西省で親族関係を持つ
ていない同名 リニージ集団は各 リニージの 「族譜」を1つにまとめることによ
って、省都や府などの都市に共同の祖先を祭るという口実で共同祠堂を建てた。
これによる紛糾が江西省の各地で起こつている。これらのリニージ集団は遠い
帝王貴族を自分のリニージの祖先とすることで、勢力が次第に大きくなつた。
これを知った乾隆皇帝は各地の官吏に民間の 「族譜」を審査 し、省、府に複数
のリニージ集団による祠堂の建設を禁止するように命令 した。(来0徐 1991:
79)このように、歴史的にリニージ集団は 「族譜」の編纂によつて、同一出自
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集団を強調し、リニージの拘束力を固め、社会的な統合機能を果たしたのであ
つた。
「族譜」は家族の血縁的な継続を保証するために一定の時間内に再編成する必
要がある。これを「修族譜」と言 う。つまり、一定の年月が立って、リニージ
の人数や世代数や大事件などの事項を再確認することである。 リニージの大き
さと地方によつて、15年ごとに「小修」 (「ショウシュウ」:サブ・ リニージの
修復)、 30年ごとに「大修」 (「ダーシュウ」:リニージの修復)が行われる。30
年～40年ごとに 1回、「大修」するのは一般的である。 (来・徐 1991:97)
本論文で扱ったのは 1985年～1990年に行われた張氏 「修族譜」の活動であ
る。張氏リニージにとつて、第9回目の「修族譜」である。
1。「修族譜」の歴史的条件
(1)「修族譜」に対する村民の心理
1980年代の中国は、経済が中心である中で、農民もこの経済の波に乗らなく
てはならなくなつた。崇仁県紀律検査委員会の朱泉氏はこのように指摘してい
る。「80年代、階級闘争がなくなり、農民たちは、土地を分配され、自分の生
活を向上させるために一生懸命でした。生活は段々豊かになりましたが、精神
的な空白が生まれるようになったのですね。昔、人民公社時代、農民を学ぼう
という社会風潮も有つて、文化大革命時代に一時、「知識青年」③ (「ズウスウ
チンニエ」)が農村に行くブームが起こり、これは農民にとつて、心理的に大き
な慰めとなりました。しかし、80年代にはそう言つた昔の精神的な優越感もな
くなり、加えて、社会の中に偶像がなくなつたという精神的な空白状態の中に
ありますから、農民たちは、精神的なバランスが取れるように、何かやらなく
てはと思 うようになったのでしょう。」
同県の文史弁公室の薬主任も同じような感想を持つているようである。彼は
「80年代の農村では、農民たちは上調子な心理状態にありますね。これは現在
の農民の間に存在する一般的な心理状態であり、主な特徴でもあるのです。金
を稼ぐほかに、勉強したり、もつとがんばつていこうという向上心がないので
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すね。こういう状態の中に、農民たちは、何か精神的なものを探 しているので
すよ。「修族譜」はまさに農民たちのこういつた精神的な空白を埋めようとする
いいきっかけになりました。「修族譜」によつて、自分が一族に帰属するとい う
安定感が生まれますね。」と分析 している。
沙堤郷政府の李発氏はほかの側面から分析 した。彼は 「昔の大隊は、村の文
化活動を指導してきました。例えば、映画を上映するとか、劇団を村まで招待
し、上演させるなどの活動ですね。 しかし、いま、テレビの普及で、映画を上
映してもかなり古い映画で、テレビを見るほうがずつと新 しい情報が入つてく
るので、見る人がなくなりました。それに、映画を上映することとか、劇を演
じることなどは、殆ど村からの支出になりますから、こういつた出費は、現在
なくなりました。」と言つている。
以上の談話からわかるように、80年代以後、急速的な社会変動の中、農民は
経済的な利益を追求しながら、心理的アンバランスが生じているのは一般的な
現象になつている。それと一方、村単位での文化活動といつた精神的なものが、
提供できなくなつた。このような状況の中で、「修族譜」は農民達の心理的アン
バランス状態を、ある程度、緩和しようとするもつともいいきつかけとも言え
る。「修族譜」によつて、自分の存在価値を確認 し、後代に自分の
「根」を認識
させ、精神的に満足感を与える。この文化的な「根」はまさに彼 らの現実存在
感の価値源泉になる。
墟村の第2サブ・ リニージの長老とも言える張定文氏は9回目の 「修族譜」
に参加する人で、定年退職まで同県の農業局に勤め、第 3回崇仁県人民代表大
会代表と同時に県人民委員会委員、中国政治協商会議崇仁県委員会委員などの
職を歴任 した人であり、村で生活 している知識人である。彼は
「修族譜」につ
いて、「習慣的なもの」とい う前提に 「「族譜」がわかる年寄りがまだ生きてい
る間にやらないと伝える人がなくなります、「修族譜」をしないと子孫が
「族譜」
に載 りませんから、絶えてしまいます。また、自分がどこから来たのかわから
なくなり、自分の祖先を忘れていきます。「修族譜」は自分 (リニージ成員)の
源を辿るいいきつかけともなりますね。」彼の考えは、ある程度村人の考えを代
表 しているのではないかと考える。村人は 「修族譜」を通じて、若い世代に祖
先を認識させ、自分の存在価値を確認 し、上述の各種の困惑、苦悩、焦燥など
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の心理状態をある程度緩和することができる。まさに、「修族譜」はリニージの
歴史のルーツを求め、村人のアイデンティティの再構築のきつかけになる。
崇仁県文史弁公室の薬主任はもう1つ重要なことを話 した。彼は 「中国人は
メンツを重視 していますね。人々は 「随大流」という心理が強いのです。つま
り、李 リニージが「修族譜」をしたら、隣の王リニージ、陳リニージは 「修族
譜」をしないとメンツがなくなりますから、「族譜」を作るのです。」と語つた。
沙堤郷政府の李発氏も同じ感想を持つているようである。彼は「中国は人脈社
会でしょう、「修族譜」は人と人との関係を結ぶいい手段ではないでしようか。
各地方で、働 く人は 「修族譜」によつて、故郷の人と連絡を取るようになり、
そして、故郷のことも感情的に親近感を持つようになるのでしよう。これはリ
ニージの人脈の拡大にいいことではないでしよか。でも農村では「攀比風」(負
けず嫌い意識)がひどく、A村が盛大にやつたらB村も之を超えるようにさら
に贅沢にやらなくては、という風潮が目立ちます。」
では、「修族譜」の風潮を助長 したことには、政府が比較的に寛容な態度を取
っていることがあげられる。
(2)政府の態度
「修族譜」は現代中国の社会制度の枠組みの中で、地方政府との間にある程
度の信頼関係を保つことは非常に重要なことである。地方政府はリニージの「修
族譜」をどのように見ているのか。崇仁県政府元弁公室主任、現県政治協商会
議委員、県誌編纂組副組長を務めた謝新氏は政府のリニージの 「修族譜」に対
する態度を冷静的に語つてくれた。
「まず、政府 としては、「修族譜」に対して、干渉しない、支持 しないとい う
態度を取つてきました。「修族譜」に多くの幹部らも参加 してきたし、あるとこ
ろでは幹部は先頭に立っていました。内部での闘争や リニージ間の 「械闘」が
ないかぎり、政府は黙認 という態度を取つてきました。」と話した。また、
「個人的には「修族譜」にはいい点と悪い点があると思います。利点として
は、第 1に歴史文化価値があります。県には県誌があるように村の歴史を知る
には、「族譜」をたどらなければなりません。ある意味においては、「族譜」は
村の歴史であり、村の文化でもありましょう。例えば、同県の王姓は 「族譜」
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をつくることによつて、臨川の王安石の後代であることがわかり、リニージ成
員の歴史使命感と誇 りを高めるようになるのです。第 2に、「修族譜」によつて、
祖先の源をたどり、今現在の自分も祖先からきたものであると認識できます、
そして、リニージ内の成員の相互連絡を強め、血縁を基礎 とする親族感情を増
強できます。もちろん 「修族譜」によつて、マイナス面がもたらされることも
あります。第 1にリニージ意識を復活させる面があるのです。同県の華家村で
は呉姓などいくつかの小さい姓がありますが、華姓は 「修族譜」をした後、呉
姓を孤立させ、村から排除しようとするのです。小さいリニージ (姓)は生存
空間を、やむを得ず探さなければなりません。それから、リニージ間の「械闘」
が激 しくなり、本県での航埠鎮の 「械闘」の影響は撫州地区まで及びました。
臨川のような大家族の多い地区では、リニージ意識がもつと強く、悪質事件ま
で発展する例が少なくありません。これらの矛盾や問題は政府にとつて難 しい
問題です。第 2に、リニージ内部での矛盾もあります。つまり「排行論」によ
るものですね。若いながら「排行」が大きいリニージ成員と、「排行」が小さい
が年を取つているリニージ成員との間の矛盾もあります。第 3に、各地 (県)
は有名人を争 う傾向があつて、本県の県誌を編纂する時でも、こう言 うことに
悩まされ、結局、撫州出身とい うことで、決着するときもあります。」
崇仁県県誌弁公室、文史弁公室の茶主任は「修族譜」の制度環境をこのよう
に述べた。「政府は、中央から地方に至るまで「誌」を編纂するのを非常に重視
してきました。80年代は省誌、地方誌、県誌、及び村誌のような「族譜」が盛
んな時期です。各地方には 「地方誌」があり、各県には 「県誌」力｀あり、各村
には 「族譜」を修復するのは、自然の成 り行きになつてきましたね。「修族譜」
によつて、各リニージ、各サブ・ リニージの脈がはつきりしていて、乱れるこ
とがないのですからこれはいいことで、悪いことではないのです。 しかし、こ
れは前提があるのです。つまり、リニージ間や リニージ内部での闘争がないと
いう前提です。この前提の下に、政府は不干渉とい う態度をとつてきました。」
以上の両氏の話は、地方政府がリニージの 「修族譜」に対する基本的な態度
を代表しているのではないかと考えられる。政府が 「修族譜」を黙認 した重要
な原因は 「族譜」の文化的、歴史的価値を重視する点にある。同県の紀律検査
委員会常務委員の朱泉氏は「修族譜」について、こう指摘している。「現在の「修
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族譜」は倫理的なものを強調 しなくなり、ただ祖先と自分のリニージ内の位置
付けがわかることが主な目的になつています。」 これは非常に重要だと思 う。
つまり、地方政府が認めるものは「族譜」のこの歴史文化価値である。しかし
ながら、政府の願望と現実とはやはり大きな較差がある。つまり、リニージの
持つ内外的社会性である。これを把握するのに一定の難度がある。崇仁県文化
館館長の常偉氏は「80年代から90年代の始め頃にかけて、「修族譜」の風潮が
あり、政府は復古的な傾向があるのではないかと警戒する時期もありました。
もちろん、リニージの存在する危険性を認識すべきですが、しかし、どんな社
会でも「物以類衆、人以群分」(物は類別で、人は群れ別)といわれたように、
人々は何らの集団的な形で存在 しています。私はこれ (リニージの危険性)を
大きく誇張し、或いは強調 しすぎるのはよくないと思います。」と極めて楽観的
な態度を取つていた。
元墟村民委員会党書記、現沙堤郷副郷長を務める曾宏川氏は
「修族譜」につ
いて、「当時は、1つの流れみたいなものですね。つまり、村々で、「修族譜」
とい う風潮がありますね。各 リニージのことですから、村民委員会と関係があ
りません。張リニージが 「修族譜」をするときに、隣の曾 リニージがすでに完
成 しています。私は曾 リニージの人ですから、ア トバイスもしたのですが、張
氏リニージが 「修族譜」するのは張氏 リニージのことで、政府となんら関係を
持つていません。」と当時の様子をふ りかえつた。
崇仁県の状況から見れば、崇仁県の郷、県政府はリニージ文化の一部分であ
る「修族譜」の歴史価値、文化価値を認め、これに対して、比較的に理解的、
寛容的な態度を取つてきた。それと一方、明確な条項がないものの、リニージ
活動に制限を加えた。例えば、国法を遵守し、安定団結の局面を破壊 しないこ
となどである。このような状況の中で、末端単位である村民委員会は、実務的
な態度で、各 リニージの 「修族譜」に臨むことが出来た。 リニージの持つ従来
の社会性、倫理性に、高い警戒感を持ちながら、リニージ文化の一部分である
「修族譜」を農民の実際生活から排除しようとしなかつた現政府の態度は
「修
族譜」が実現できたもつとも重要的な外部条件といえる。
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2。「修族譜」の目的及び 「族譜」の内容
(1)「修族譜」の目的
「修族譜」の主な目的はこれまでの家系を回復 し、1949年以後、記載されな
かつた部分を補足することである。新 しく修復した 「族譜」は前の 「族譜」と
の連続性、存続性が要求されているが、今 日のリニージの存在する歴史的な根
拠をたどることに重点をおくのは県関係者をはじめ、一般的な村民らも同様で
ある。歴史的記録とも言える「族譜」を修復保存し、祖先の家系を継ぐことが
できることは 「修族譜」のもつとも基本的、主要な目標である。
崇仁県県文史弁公室の茶主任は「「族譜」はリニージの起源、名人伝記、族規、
凡例などを記載 し、リニージ成員の生死、配偶者、子供を産む、嫁、娘の嫁ぐ
日など詳 しく記 している。豊富な歴史資料とも言えます。「族譜」の名人伝記な
どで、県誌の不足部分や空白などを補足できます。」と言つている。同県文化館
館長の常偉は「族譜」は地方の歴史文物に積極的な意義を持つていると説明し
た。「崇仁県には楽史 (北宋傑出的な地理学者、文学家)とい う人物がいますが、
歴史的にこの方は地理学に貢献した人物として記載されていますが、彼の 「族
譜」によれば、王安石が彼の文学才能を高く称えたことがあり、文学作品も残
っているとい うことで、楽史という人物は文学にも貢献した人だとわかりまし
た。」
崇仁県教育局の元幹部の金小川は 「国には歴史あるように、一族にもその歴
史もあるのでしょう。 「族譜」に祖先、自分、子孫との関係を記 しています。
血縁による人脈関係がわかります。」といつている。
沙堤郷政府の李発は「「修族譜」は封建的な「迷信」活動と違つて、リニージ
の歴史、発展などは文字で記載されているのですから、国に国史があつて、県
には県誌があつて、リニージにリニージの歴史があるのは当たり前です」とい
つている。
墟村村民の張定文は「族譜は歴史的な記載です。張リニージの 「族譜」はま
だ残存 していて、そのうちに整理 したり、残存する族譜を編成しない限り、祖
先の源をたどれることが出来なくなるでしよう。」と語つた。
同村の村民張定頴は 「われわれは「族譜」をつくることによつて、祖先との
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連帯感をもつようになり、排行がはつきりすることになる。これは族譜の作用
ですね。」
以上6人の話からわかるように、政府関係者や、村人は 「族譜」の歴史的、
文化的な意義に着眼し、リニージの存在する歴史根拠を辿ることに重点を置い
ている。現代社会のイデオロギー上に要求される伝統的な 「族譜」の中で、包
括 した社会倫理的な内容をなるべく薄めようとしている。
現代「族譜」の編纂 目的などの文字記載は殆ど、「族譜」の「譜序」に載せら
れているが、以下では、墟村張氏リニージ9回目「修族譜」の「譜序」を全文、
記録することにする。
桑渓張氏9修族譜序
家之有宗潜,枕国之有史也。当同治国必先井家之要道也,何只J一家之内有尊
有卑有長有幼,推而至干一房一支,莫不皆然。支潜之立,所以丼尊卑,別教幼
也。故立潜者不可久哉。夕月而不修,焉久只」生疏,元駄査考,延只J字派索乱,
故遍不通四十年而一修,近不通三十年而一修。自宋静軒公定居桑林以后,至今
後這八次編修。明成化元年力第一修,初修至第二修相隔両百多年。在封建因金
五寇在一修吋同,挙族焚尽。旧潜残快因此二修停頓。至清康熙四十五年,族元
老士紳径通多方尋伐潜源,渡這三年多吋同,基本把族潜修好。以后再隔三十至
四十年修潜,元有同断。所以伯二公,始祖江六公以上,房代渚遺漏元者伏 (?)・
明至清再遭兵交,遺漏祖公,亦不乏人。但有遺漏之公己ネト氾千潜上,元以考査
之公,只J未洋載。
吾族自公元一九四九年已五夕,升始八修。這逢解放,吋局未穏,人心ll■ll■,
力了拾修,所以差錯不少。有的未登,有的長幼劇卜列顛倒,有的生段未祥 (洋)
有的凋句錯乱。一九六四年中準人民共和国中央政府提出破旧立新,到処掲毀桐
堂店宇,焚焼古牟族潜,我族潜礫幸得老前輩私蔵,各房旧潜吋至今日三十八年
実。其同宜易沸増名者,不可腔数。悩停修道人,スJ源本愈遥,而支流愈索,何
以別尊卑而分長幼合,以景仕官而氾科名。故修潜愈勤,友族愈大。吾族長老念
及九修族潜事,共示贅助。麦是暁呼各房,及村干群同意,端修各房,捜集残譜 ,
干一九八五年明房十月初九升始劫工,有二十七世刊ヽ桂林,二十八世列ヽ定紹,定
文,真列ヽ (定真)四人主婦。所吋四今多月,草潜基本告成。由干径費支出暫停 ,
延至一九八九年十一月二十八日升始印刷。釣二今多月印刷完竣。此次修普,与
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八修略有不同。按照新吋代男女平等対待,潜上特将女子出生年月日吋嫁姿氾載
祥 (洋)明。自此宗公昆著,希桑林,楓村陵,山塘路辺,宇坊等地分居。瓜延
錦綿,祖徳長流。各居地上,昌盛万代,守其良模,亦永立多福。恵之我族子刊ヽ
繁街,文物蔚起,新宇林立,道路暢通,真是一番新気象也。予オ疏学浅,序述
不祥 (洋),訛錯荘免,思后昆再修祖潜吋,給以指出更正。此序。
二十八世冽ヽ定紹違序
中学人民共和国公元一九八九年十二月二十八日立
以上の譜序からわかるように、「修族譜」の主な目的は、前回から今回の
「修
族譜」まで記載されていない家系を再編成することである。再編成によつて、
リニージ内の脈をはつきりさせ、祖先を再度認識 して、リニージの発展につな
げる。「修族譜」しないとリニージ内の長幼分別はできなくなり、リニージの血
縁関係に乱れがでて、祖先をないがしろにしたことになる。「修族譜」を重ねる
ほど、リニージは更に大きく発展し、繁栄していくことができる。ここでは、
特に張氏リニージの支脈になつている楓樹岐、山塘、寧坊などの地に住んでい
る張姓もこの 「修族譜」に参加 していることを取 り上げて、張姓の繁栄こそ祖
先の恩徳を忘れていない証拠であると記 している。さらに、今度の
「修族譜」
は以前の「修族譜」と違って、男女平等とい う新時代の要求に答えるように、
女性の 「上譜」(生年月日、嫁ぐ日)を許されているのを特に記 している。
県関係者の聞き取 りや張氏リニージの 「族譜」からう窺えるように、今 日の
「修族譜」はなるべく倫理的なものを強調せず、いままで記載されていないリ
ニージ成員 (子孫)を記載 し、血縁関係を再確認することによつて、祖先の源
を辿 り、祖先の徳を思い出させ、自分の生命は、祖先から受け継がれたという
ことから自分のリニージに対して、名誉と誇 りを持つことが主な編纂 目的とな
っている。
(2)「族譜」の内容 :
張氏 「族譜」の全目録を記す。
綱派
桑渓張氏
桑渓張氏9修族譜総目録
(桑渓張氏9修族譜派系図規)
10景録
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28世孫定紹謹識
桑渓墟村演変概略
張氏9修族譜新序
張氏族譜源流原序
初修族譜原序
3修～8修族譜序
3修～8修族譜跛
題桑渓張氏詩 、
桑渓市味有序
歴代仕官
遺像
菊聡公墓誌銘
以下 19人略
桑渓水案説
凡例
県府誌
地基山場序号
前各修任事人
得姓源流世系図
江六公総世系
伯一公支下世系
伯二公総世系
隆 1房世系
謙2房世系
才 1房世系
才2房世系
才3房世系
才4房世系
尚4房世系
儀 5房世系
儀 6房世系
28世孫定文謹識
28世孫定紹謹識
徐亮彩
呉康需 (与弼)
作者略
作者略
呉康帝 (与弼)
知藁謹識
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儀 7房世系
伯四千九公世系
9修族譜跛
以上は張氏リニージの族譜の全目録になつている。過去において、墟村は、
桑渓とか虚村などの名を要していた。「族譜」や 「宗祠」は、いずれも「桑渓」
とい う2字を用いている。崇仁県から撫州までの通過点であり、小さな町が形
成されている。墟村には 10大景観もある。6つの「牌坊」、水角亭、錦秋花園、
祠堂などがあるが、現在、祠堂の他には殆ど残つていない。これらの内容は、桑
渓張氏 10景録に収められている。清代に墟村から挙人以上の文人が出たことが
あるので、これは「族譜」の歴代仕官に記載されている。そして、石碑に記され
ている表彰字が拓本で保存されている。これらの表彰字はいずれも当時の著名
人が書いたものだとい うことで、計 20人程が記されている。
「宗祠」の由来、歴史などや リニージの墓地や各サブ・ リニージの墓地の分
布、及び方向などは地基山場序号とい うところに載せ られ、「4至図」と呼ばれ
ている。その他に、志、雑記、文献などがある。余慶録というのは張氏「族譜」
の最後に何枚かの自紙が残つているということである。子孫代代が続くことは
真に喜ばしいことであるという意味が込められている。「族譜」の流失を防ぐた
めに、「族譜」の後ろに順序番号が書かれている。各サブ・リニージの番号がそ
れぞれ異なる。各サブ・ リニージの年長者が保存している「族譜」はいずれも
張氏 リニージの全譜である。即ち、「総譜」 (「ゾウプウ」)と各サブ・ リニージ
の「分譜」(「フェンプウ」)がある。張氏「族譜」はいずれも和綴 じ本であり、
A4サイズの紙で計 17冊ある。 (写真を示す)
以上、張氏「族譜」の主要内容であるが、「族譜」の中で、重要と思われる部
分を摘録する。
桑渓張氏9修族譜派系図規
一潜法初修二修、倶用欧阻公式。五世一提、九世再提。三修四修只」前圏后景、
国傍欧式、景傍赤式。今寺傍欧式、五世実載。
一潜銅初修一 (?)、一修牟字、三修四修牟行。今只」分別生、歿者牟行、称公。
有祖父尚在者偶不称公、生者牟名、以父母所命不容没、且通族皆知、易干査沢。
又取定三十字、日 :道釈ell祥瑞文明定昆阻家庭妍愛貴富録永満昌篤初慎美茉如
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1墟
村の張氏 「族譜」である。
(上)と同様、張氏 「族譜」は「供卓」に置かれている。
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松声芳映。自二十一世栓起、凡二十一世生者、名上倶冠道字。二十二世生者、
名上倶冠釈字。二十三世生者、名上倶冠仲字。余傍此推。有一各者只挙一字カ
銅、其一名例祥小倍。
一小債人各一篇、祥注某公几子、名字号行、履所行実、生段葬姿、子女。据氾
載迂居寄寓、亦井注明、本修共印二一七七頁。
一妃遺三修距一修、百八十年。兼之旧譜残映、湮歿不可考者必多然。其人或力
五服之来友所享祖、或力挨老之幼吋所見同、又或兄千契巻断偶残碑要旨、不明
其所自出而元可系、故力遺潜。以妃至今、井依旧譜景附干后。
一文翰贅活短章、只」載小債中。碑銘長篇、只J男景潜后。
一枚山旧例、以潜稿倶系各房草定。恐蚊壺山界相達同、或載不清晰、是以衆集
族人干桐、査明某処攻山某公位下照管、一一注明、以杜争混。今立照旧升列、
所有后来更交之処、只」先契巻改。
張氏リニージ成員の「排行」 (「パイハン」)を記す語を派語という。かつての
中国では、大家族で兄弟姉妹が多いため、同じ世代でも結婚や生育の年月日が
違 うわけである。年齢だけを見ても、家での長幼がわからないので、この派語
(或は字号)が付けられるのは一般的である。張氏派語は縁起のいい字を選ん
で、1つの詩となつている。
道吉中祥瑞、文明定顕揚。
家庭嬌愛貴、富緑永満昌。
篤初慎美栄、如松声芳映。
張氏リニージの字号は合わせて30字ある。昔よく2つの名前 (字、号)を付
ける習慣があつたが、現在、張氏 リニージ成員の名前は殆ど3字を取つていて、
真中の 1字はこの派語を使用する。例 :張顕孫 (第29代)、 張揚銀 (第30代)、
張家耀 (第31代)などである。でも、自分が何世代の人であるかを知 りながら、
この排語を使わない人もいる。
張氏九修族普凡例十条
一吾族潜同自夏商以来、数遭兵変。上推軒抜之后、下崇江六公カー世之祖。其
同、或迂徒之舛、或生歿葬委之岡、亦倍信債疑、側旧而己、不敢妄力増減。
一譜世系定遵欧法而修、之列力五代一国、以一世至五世二圏、五世至九世以至
千万。自長幼、由上湖下、只J来尽情尽之意、別昭穆班咲之序明実。
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一潜鋼派定牧三十字、以十世力始然、お者只」大牟干首―字貫之、只J尊卑不索、
昭穆有別。
一潜行派定取金、水、木、火、土五行相生之意、其法丼一族兄弟挨幼之分、長
一庚一吋、ス」咲某字第一、其次行某二、又其次行某三、以貫至千万。亦挨次序
而牟之、自長至幼、不至糊混然。弔法之中又小牟干各名之左、一只」元一漏之舛、
一只」元昇添之弊、一只」明宗支長幼之一体。
一明配委元配日姿某地、某姓、某翁之第几女、梢有元配不幸、再委曰継姿某氏。
或元配未故、又委者、日牟副室惧1室某氏、以明妻妾之分。或生有子女、只」お干
各民生歿葬之下。以人生各有弘氏之生也、立継者理宜生父系下第几子、出継某
人名下力嗣、父系下、只」載立継某人第几子力嗣、然近三代之内、興」弔胞来堂三
字。三代之外、只J牟受継、立生、方明出継之由、庚承不秦実。
一凡我族人不得扶界他姓之子力子、而我族子列ヽ亦不浄出継干昇姓力后、所以明
支宗之不索也。且我后人格守先志、凛之慎之、又不致数典忘祖也。
一其人、生平果有今徳卓行者、理宜立倍彼以奨・ 及徳行、吉凋、忠孝文市亦立
費倍、以表将来。然有徳立倍贅、又不得似借溢牟、宣写其人生平実行、以功将
来。
一勤修族潜、人生世上当培根本、根本既固、枝叶必茂、普者上原祖宗、下明子
引ヽ系派所美也、至有祖不沢其力祖、有刊ヽ莫知其力列ヽ、失潜故耳。吾族子列ヽ幸留、
意焉。
一増修家潜、三十年一修、六十載雨修、立及其吋然必倹。修宗潜始力査究中、
其不元岡略、須預汀草潜一本、毎年元日、或清明或六月初六カ首士者、須当将
各支下生段葬姿、景干草潜、将来修潜不致遺漏。
以上の派系図規、凡例の内容から見れば、前回の「族譜」からの転載がある
のではないかと思われる。たとえば、各 「房」の祖墳山の限定、妻妾制度など
の内容記載である。派系図規、凡例のほかに、世系録は、張氏族譜の重要な内
容になつている。張氏リニージの男性村民の生、老、病、死、葬式等の履歴を
記 し、父の名前、家での年齢秩序、名前 (字=あざな、号=ごう、死亡する場
合の総号=おくりな、諄=いみななど)生死の年月 日、官職、墓地、妻の生死
の年月日、妻の実家の状況、子供の数があるなどが記されている。これは血縁
関係を基礎 としている。以上の内容は通常、村民 (男性)の一生を記 している
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ものである。以下に第 7サブ・ リニージの成員で、「修族譜」の編纂組副組長の
張紹宗 (定紹)一家を実例に、世系録の掲載方法を提示する。
浩四八公
距十四公幼子,沸風委,字閣淳。生干清道光戊申十二月二十八 日子吋,段干清
光名葵己四月十五 日卯吋,葬拳共関。委蒼家快妓黄知公之次女,生干清咸率庚
申年十月二十 日戌吋,歿干民国壬午五月十四日申吋,葬風形祖山。是有名的石
匠,能離尤画風,力人忠厚老実,子継浩三四公力嗣。模六八,模七四.
模六八公
浩四八公次子、沸牟生、字文叙。生干清光猪乙西六月初四日寅吋、歿干民国
葵未十一月二十 日辰吋、葬風形山。委十三都坪上李家村康賢翁之長女、生干清
光猪乙未二月二十 日卯吋、子三、定禄夭,定紹,定尤出継模三六承桃一半力嗣 ,
女二,衛家,秀遣。
定紹
模六八公次子,乳名六子,紹宗,号茉熙。生干民国丙辰八月二十五 日亥吋。
姿具奈北里陳高臣翁之四女。生干民国己未年九月二十 日卯吋,歿干一九六五年
八月二十九 日五吋。生子三,昆舜,豆文,豆武,女一鹿娼生干一九五六年丙申
年九月二十六 日成吋。紹宗半並干南昌一中初中,任私立小学教員,崇仁具中学
事努員,村小学校長。一九四九年五月解放,考取中国人民解放軍軍政大学五分
校学コ,同年冬,随軍歩行三今月,到込貴州省貴旧市。一九五零年,分配在貴
州軍区保工部作引卜象少尉,一九五二年橋立回家。同年秋,分配在具供梢社任推
鎖股長。一九五三年冬,凋任ネL陵供梢社副主任以及巴山鎮供梢社正主任。一九
五八年,在醸酒
「
負責。一九六四年,凋食品公司工作,一九七二年,凋副食品
「
工作,一九八一年萬休。工資按月百分之百照友。
星舜
定紹長子,名舜りし,字徳列ヽ,号宜昌,行坤二十一。生千民国己丑正月初十 日
亥吋。委枕州郊区王家村王松柏赤女王秋香。生千一九五一年辛卯九月二十四 日
亥吋,生女四。長女蔚生干一九七七年丁己正月初八 日。次女美齢生干一九七九
年己未七月十五 日成吋,給程家ν明力券女。三女玉絶生干一九八一年辛西九月
二十二 日亥吋。四女干千生干一九八四年甲子十月十一 日亥吋。崇仁一中学立 ,
一九六五年,考取南昌清化寺科学校,一九六九年,半立分配南昌江坊摘屯気工
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作。妻半立干南昌江西大学,分配本具摘娼女工作后凋憐肥
「
摘化喰員。
以上の実例から、現代 「族譜」では、経歴が多ければ多いほど「族譜」に多
くの内容が載せられる。そして、村人は、国営企業で働 く人が羨望の対象にな
るため、受給者をわざわざ「族譜」に記載する。また、定年後、月給の全額が
貰えることは誇 り高いこととして、「族譜」に記載される。
瀬川が香港新界の4つの宗族の 「族譜」を分析 した上で、祖先の名前 (字、
号、誌、詳)、 基点となる祖先の世代数、妻の姓、父の名前とその第何子である
のか、さらに息子の数とその名前、生年と没年などの項目が通常、記している
が、墓の位置とその風水、生前の業績と人柄などが詳 しく記載されている祖先
は、特筆すべき業績を残 した祖先のみで、重要でない祖先についてはほんの 2、
3項目しか記されていないということも多いと述べているが (瀬り‖ 1996:131)、
張氏 「族譜」世系録からもわかるように、現代 「族譜」の記載はこの点を継承
している。つまり、経歴が多く、実績を残 した族人が多くの内容を書き入れて
いるのである。
「族譜」について、本来、賛否両論がある。「族譜」の編纂は殆ど民間で行わ
れていたため、それに歴史的に祖先を皇帝や有名人にとりつくような風俗があ
るため、「族譜」に記された内容の真実性と正確性を疑問視する所があると指摘
できる。しかしながら、中国においては、村を対象に編纂 し、研究するのが不
十分であるため、「族譜」はリニージの研究、または村落研究に欠かすことがで
きない存在と言える。 張氏「族譜」で重要と思われる点を以下に記 しておきた
い。これはリニージの 「族譜」を修復する中によく見られる問題点ではないか
と思われる。
①、父系出自集団の維持及び強調という点である。張氏「族譜」の凡例の中で、
リニージ成員が養子をもらう時の規定は、男でなければならないということで
ある。もし兄弟間の子や親戚等 3代以内だつたら、「族譜」に「胞親堂養」と
解釈し記載される。張姓は他姓の子を扶養してはいけない。張姓の子孫を他姓
の養子にしてはいけないと規定されている。これらの規定はいずれも血縁的な
純潔性を図ることを目的としている。この規定は前回「族譜」の転載でありな
がらも、父系出自集団の純潔性、正統性を重要視する伝統を現在でも継承して
いるのである。
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「族譜」の世系録に男性は詳 しく記載される一方、女性の記載は略式化され
ている。女性は男性の系譜的範囲に入つて、地位を保証できる。これは現代中
国が提唱する男女平等という法律に相反するものである。父系出自集団を重視
するため、女性の社会地位の保障がなされていない。特に家産相続は、男子に
よつて行われているため、女子による家産相続が全くないと言つてもよい。
墟村では、女性は「族譜」を見るばかりか、触れることさえできないのであ
る。女は「晦気」(けがれ)があって、一旦「族譜」に触れると張氏一族に不運
がもたらされると信 じている年寄りもいる。調査地で 「族譜」を見ることが最
大な目的の 1つであるが、最初に第 7サブ・ リニージの房長を務める民家を尋
ねた際、老人は暖かく迎えてくれたが、「族譜」を見せてほしいという願いに難
色を示 した。老人は「族譜」を見るのには条件があるという。1つは、「吉日」
を選んでおく必要がある。もう1つは女性、或いは他姓に見せてはならないと
いう。第2サブ・ リニージの房長である張定文の所で、張氏 「族譜」を見せて
もらえたが、老人の娘や嫁達はただ遠くで眺めるだけで、一切、近づかなかっ
たのは印象的であった。
しかしながら、墟村の9回目の 「族譜」には、女性は学歴がある場合、簡単
な記述を許すという変化から、「族譜」は父系出自集団の純潔性を強調 しながら
も、母系親族関係の地位をある程度認めるようになり、「族譜」は時代の変貌に
合わせながら、変化 していると言える。
②、リニージの名人を記す歴史も継承 し続けている。歴史的に名人を重要視す
るばかりではなく、世系録からわかるように、現在、墟村出身者の中で、市や
県等で官職を持つ人、職歴が豊富な人の小伝には多くの内容を書き入れている。
これは、リニージ成員に張氏 リニージの成員としての誇 りと帰属感を与えるの
と同時に、張氏後人としての歴史的使命感と向上心を沸き立たせると言っても
いいである。
③、「族譜」の序、跛、凡例などからわかるように、祖先の源を辿ることは「修
族譜」の重要な目的であると強調できる。祖先の源を辿 り、子孫達に祖先の業
績をよい模範として示すことによって、祖先の業績を誇 りとし、子孫達の行動
指針を導く。そして初めて、子孫達の繁栄へ繋がり、百から千万へと永遠に伝
えていくのである。
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以上、「族譜」の重要な内容と問題点を記述したが、張氏「族譜」からわかる
ように、今 日の民間 「族譜」は伝統的な 「族譜」内容を継承 しながらも、現時
代の要求に合わせるような内容を加え、柔軟性を持つている。
3.「修族譜」の各段階の活動
(1)「修族譜」の組織
張氏「族譜」を作 りかえるという話は、1985年の秋に持ち込まれた。当時、
張氏リニージの周辺に幾つかの小さいリニージが 「族譜」を作つていた。修族
譜の起因や過程について、桑渓張氏9修族譜政の中で、比較的詳 しく記載され
ているので、全文を転載する。
桑渓張氏九修族譜跛
家潜之蒙修,不タト乎其全系氾景姓氏源流,質先祖生平。好人好事的事渉及房
代文武彪名的功励,以及長幼来疏之不混也。速琶不是后人重視之美乎。
眩考我個的家潜,是始修干江六公カー世之鼻祖,一宣債至伯二静軒是我族桑
渓升拓之祖也。
如是宜属宗裔,由百而千,而万代。遠倍枝枝,繁衛昌盛。但我族譜之修,据
八修相隔四十有二載。族中父老兄弟等,吉念其事,如在年長日久,不及吋夏修 ,
恐源流莫者,宗派失俺,同吋生妾歿葬不免有遺漏訛云。
干是,至公元一九八五年秋菊吋市,二十八世列ヽ定祥和二十九世刊ヽ昆国二者治
商,族中長幼一挙同情,再嘱干紹宗,定文,定真輯草,迄今八六年二月告竣。
后因経費支出,遂停。
至今年冬至前,夏由供六房二十九世引ヽ豆武,因受族中父老兄弟之鼓気,家潜
亜宜及吋整修,因此称同祥宗召升全族各支房代表会。所径両次,事乃岡成。按
照毎家忠人口汁算,毎人暫ll■八元,多述少ネトカ原只」。翌日集資人員,果負其責。
順ヌ込多,各今懐慨解嚢,促成其事成。継派代表走坊同宗,元不同意酬款事捷。
干公元一九八九年十一月升刷,迄至九零年庚午仲月而告竣。共汁十二部,毎
部十七本。本修任事人耐札、 各負其責,共跡力乃事譜諜告竣。承族人命,跛干。
予愧久荒宅硯,オ浅疏漏,耶牟数悟,以力后人共墜,是力跛。
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二十七世列ヽ明桂達跛
張氏9修族譜跛によれば、張氏「修族譜」の話は 1985年の秋頃に張紹宗 (定
紹)が持ち込んだ。当時、墟村の両小隊長の張様宗 (定様)と張顕国は主な召
集人で、張桂林 (明桂)、 張紹宗、張定文、張定真は主な編集人であつた。張様
宗は先述のように、第7サブ・ リニージの長老で、当時、墟里西村の小隊長を
勤めている。張顕国は第4サブ・ リニージの人で、軍隊を退役 してから、村に
戻 り、東小隊長を勤めた。張桂林は第 3サブ・リニージの人で、村の知識人で、
土地改革の時に、地主であつた。8修族譜に参与した人で、8修、9修族譜跛を
執筆する人である。調査の時点ですでに死亡している。張紹宗は村では視野の
広い人で、もともと県の工場で働き、定年後、村で生活 している第 7サブ・ リ
ニージの人である。調査の時点ですでに死亡している。張定文は先述のように、
県の農業局に勤め、村の知識人である。張定真は高校を卒業してから、村で農
業に従事している若者で、第7サブ・ リニージの人である。張定文と張様宗に
よると、再度、「修族譜」すれば、理解する人が少なくなるため、若い人を育成
する必要があるという。張定真は若いながら真面目な青年で、高卒である。今
後の「修族譜」に彼が責任を背負っていくのであろうと期待が寄せられている。
これらの人は最初の「族譜」の収集や整理に取 りかかつていた。「族譜」の跛の
中で、翌年の86年2月に編纂が終わったが、経済的な原因から停止されたと記
されている。張様宗の話では、当時、集金困難であつたような経済的な原因も
あるが、「修族譜」成員の中で、政府からの干渉を心配する人がいて、停止され
たとい う。彼は張定文のことを指 している。張定文は定年退職まで官職を持つ
ていた人なので、一旦、何か問題があると自分が引きず り込まれると心配した。
張様宗の話を実証するために、このことについて、張定文に聞いた。彼によれ
ば、彼は「半月談」(共産党員が読む政治色の強い雑誌である)という雑誌の中
で、「修族譜」は女性を差別する封建的なもので、「宗桐」はもちろん「修族譜」
をしてはいけないとい うような文章を読んで、一時、「修族譜」に迷つたという。
このように、「修族譜」の主な成員が意見をまとめなかつたことが、「修族譜」
をやめたもう1つの原因にもなっているのではないかと考えられる。
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張様宗の話では、1989年の秋に隣村の 「修族譜」が終わり、地方政府は政策
上、「修族譜」を特別に禁止することはなく、加えて、第3サブ 0リニージの張
桂林が総編纂人として責任をとるとい うことで、張定文にいろいろと働きかけ、
「修族譜」への参加を要請 し、同意してもらつたという。それと一方で、新し
く就任 した墟里東村小隊長の張武孫 (顕武、現在、墟村民委員会主任)は、張
様宗と相談し、各サブ・ リニージの代表を集め、2回にわたつて、「族譜」を修
復する具体的な話し合いをし、1人当たりに8元を出すように合意 し、余れば
返す、不足分をその都度足すとい うことで、大多数の成員らの賛成を得たとい
う。これは 「族譜」の跛に記された状況と同じである。
張様宗はまた、以下の情況を提供 してくれた。彼の話によると、9回の 「修
族譜」に同県の左港村の張氏一族と共同で修譜しようとい う話もあつたが、墟
村の張氏は墟村での 「修族譜」に対して、左港村の張姓は彼らの始祖の方が兄
であると主張し、左港での「修族譜」を固執 した。最後にあまりにも人数が多
く、それに、距離の遠さ、同じ郷に属していないことで、各自で 「修族譜」を
することになつたという。
「修族譜」自体は厳密的な組織と資金的な運営も必要であるので、「修族譜」
の臨時的委員会が成立した。この臨時委員会のメンバーは、1989年に再度「修
族譜」に着手した際に、組織されたものと考えられる。「族譜」には桑渓9修族
譜任事名 という所に9修族譜人事名を記載 しているので、それを以下に記す。
桑渓9修族譜任事名
本修総理人名
纂修総輯人名
監印校正人名
保管会計人名
集資人員
定様 顕武
明桂 定紹 定文 定真
明桂 定文 定真
定真 定聯
定武 定塘 明学 明思 定木
定南 明勤 顕国 明優 定子
定思 定曾 明毅 明開
瑞清 宣文 恰和 定文 富龍
文少 定彬 定固
定富 文細 顕仲 顕林
定留 定彬 定根 定才
文徳 文嚢 定明族房長人名 :
繕写人名 :
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以上が、張氏 リニージの 「修族譜」の人事であるが、張様宗、張武孫の話に
よると、基本的には具体的なことを担当するグループと「族譜」を編纂するグ
ループとに分けられているという。総務を担当する人員は、張様宗、張武孫が
組長、副組長、定真、定聯が会計をし、その下に各サブ・ リニージの集金人員
が設けられている。原則的に各サブ・ リニージには、定武 (第2サブ・ リニー
ジ)、 明思 (第3サブ・ リニージ)、 文細 (第4サブ・ リニージ)、 明勤 (第5
サブ・ リニージ)、 定留 (第6サブ・ リニージ)、 定思 (第7サブ・ リニージ)
というようにそれぞれ 1人ずつの集金責任者がいて、集金責任者の下に 3、 4
人ほどの集金員がいる。編纂組は張桂林 (明桂)が組長、張紹宗 (定紹)が副
組長として、張定文、張真孫 (定真)、 文少、定彬、定固を加えている。
族譜人事名の中で、族長、房長の名前が載っているが、張定文のほか、各族
長、房長は「修族譜」の中で、具体的な仕事をしていない。張様宗は世代的に
各サブ・ リニージの一番上の世代ということで彼らの名前を最後に付 したとい
う。
この臨時的委員会は 「譜局」 (「プウジュー」)という。以下に図式を示す。
墟村譜局
↓
I
編纂組
l
総務
|
主修
¬
副主修 正組長 副組長
書写 校正 審査 連絡 設計
図
「修族譜」の過程において、「譜局」
①、張氏リニージの各世帯に「修族譜」
方法を知らせる。
の通知を公布する、また、資金的な収集
②、「族譜」資料の収集、整理、編纂などをし、各サブ・リニージの討論によつ
文書 会計 出納  事務 保管
10
は以下のような仕事をしている。
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③、「修族譜」の全過程を管理する。
④、盛大的な完成慶祝祭典を主催する。
「譜局」は「修族譜」の完成を終えると、解散する。あくまでも臨時的な組織
なのである。
(2)「修族譜」のプロセス
張氏 「族譜」はプロ文化大革命の時、リニージの長老の「閣楼」
0(☆「ゲ
ォーロウ」)に隠され、保存できたとい うのである。これを基礎として、各「房」
(各サブ・ リニージ)からの新たな内容を加えることとした。それ以前には墟
村の「族譜」には「草譜」 (「ザオプウ」:「族譜」の原稿)も存在する。各サブ・
リニージの年長者は毎年に自分の属するサブ・ リニージの人員変化を記 してい
る。しかし、1949年以後にこれらの活動が行われなくなるため、今回の「修族
譜」は実に40年ぶりになるのである。
「修族譜」の第 1歩はまず各サブ・ リニージの全国各地に住む墟村の張氏の
人達に自分の家庭の状況を詳 しく書かせて、自分の属するサブ・ リニージの親
族或いは、長老の所に郵送するように要請する。また、墟村にある墟村小学校
の空室を臨時委員会の事務所として使 う。事務所には第2サブ・ リニージから
第 7サブ・ リニージまでの6つのテーブルが用意され、その上に赤い紙が置か
れる。各サブ・ リニージの成員が事務所に来て、自分の所属する家族の状況を
毛筆で赤い紙に記す。
登録内容は世帯主の名前、号、生年月日、妻の名前、生年月日、妻の出身地、
結婚の地点、息子がいる場合、息子の生年月 日、出生地などを詳 しく記す。娘
がいる場合、生年月日、名前を記す。死亡者が死亡の年月日、年齢、墓地など
といった内容を記す。これを「上譜」 (「サンプウ」)という。この「上譜」は「族
譜」の「底譜」 (「デイープウ」:原稿)として使われる。つまり、第 1次資料で
ある。この「上譜」は元々、毛筆で書き入れられているため、「墨譜」(「マォプ
ウ」)とも言われている。「上譜」できるかどうかはリニージ成員の行動を拘束
する1つの手段になつている。張氏リニージ成員は 「上譜」する事が当たり前
と思つている。「上譜」しないというのは、張氏の一分子として認められないこ
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とになる。これは、リニージ共同体の中で生活 しているリニージ成員にとつて、
この上もない苦しみなのである。従つて、「族規」がないものの、「上譜」する
こと自体は、張氏リニージの一分子としての資格が認められ、さらに、張氏 リ
ニージ成員としての行動様式が自然と拘束されるものになる。その意味におい
て、「修族譜」の全過程はリニージ成員の価値観、行動基準を要求する過程にも
なる。
「上譜」の段階の終了後、次の段階に入る。つまり、各サブ・ リニージの年輩
者が「上譜」内容を再確認する。最後は「族譜」を書く段階に入る。「族譜」を
書く段階は2段階、つまり「草譜」と「正譜」とに分けられている。張文少、
張定彬、張定固らは「族譜」の「草譜」を書く仕事に当たる。「草譜」とい うの
は人が書くもので、「正譜」の草稿 といつたものである。
「族譜」の桑渓張氏9修族譜派系図規と凡例の中で、張氏族譜は欧修である
と記されている。村の複数の老人の話によれば、「族譜」は歴史的に、
「欧修」
(「オーシュウ」)と「蘇修」 (「スウシュウ」)とに分けられていた。「欧修」と
い うのは、宋代 (960年～1279年)の文学者で、詩人である欧陽修が、欧氏「族
譜」を作成する時に、系譜的に作成したことをきつかけに、そう呼ばれるよう
になつた。「蘇修」というのは同じ時代の蘇洵と蘇戟親子が蘇氏「族譜」を同世
代で修復 したという特徴をもつているのである。この2種類の「族譜」の作 り
方は中国民間に広く伝播 し、民間の「族譜」は殆どこの2種類のどちらかであ
る。現存する張氏 「族譜」は欧修に当たり、系譜的に修復されることになつて
いる。「族譜」の「草譜」を書き終え、正式的に「族譜」の「正本」 (「ゼオ
ベン」:
正式的な「族譜」)を書くことになる。
「族譜」の「正本」に使用される紙は「宣紙」 (「シェーズウ」)という中国独
特の書道用紙であつて、「族譜」の作成には木板活字印刷術とい う伝統的な技術
が使われている。つまり、本などに字を彫 りつけ、文章に合わせてそれを組み
合わせる。組み合わせた文章の上に宣紙を敷いて拓本する。
「族譜」を木板活字
印刷術で作る全行程は非常に複雑なものであるが、これについての文字記録は
ない。村の複数の老人の話を総合すると、まず、活字の大小凸凹が同様である
こと、字体サイズ、前後字体が同様であること、墨用量が均等に使われること、
字の漏れやばやけを再度、や り直すことなどが厳格に要求されているとい う。
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これらの仕事に従事する人々はみな、専門的な職業人である。墟村―帯の農村
部で、「族譜」作成がブームになっていた頃、これを職業とする工匠がいた。こ
れらの人は当地では、「譜匠」(☆「プウジャン」)と呼ばれている。いずれも、
ある程度の教育を受け、家から受け継いだ「族譜Jの知識を持つている。彼 ら
は数人、1グループを作 り、村々を駆け回るのである。張氏 「族譜」の印刷に
携わる「譜匠」は6人である。請負 という形で、「族譜」を全部印刷するのに、
5000元ぐらいかかるという。(字の彫刻、組み版、印刷などを含む)これは「族
譜」の枚数によつて、決められている。「族譜」の印刷は「族譜」序、跛によれ
ば、1989年11月下旬頃から、2ヶ月程の日数を要した。
「族譜」の材料費、人件費などの費用はあわせて 1万2千元かかつた。「修族
譜」の経費は、「族譜」の跛で記 した通 りに最初に男女を問わず、1人当たりに
8元を出すことを規定したが、経費が足 りず、後の 1回の集金は紅丁 (男性)1
人当たり7元を増力日し、女性に 1人当たり2元を増力日した。結局、①、男性は
1人当たり15元を支出し、②、女性の場合、10元を支出した。この場合の女性
は墟村の嫁を指す。女性は未婚、既婚を問わず、「族譜」に名前と生年月日を記
される。③、ある程度の学識を持つている人や、官職がある人は「伝記」に記
すことができる。その中で、大卒は30元、会社の社長、校長や県等の職場で官
職を持つている人などは35元を支出する。また、「族譜」跛によれば、各地方
に住んでいる張氏後人からも経費の援助があつたという。これらの金額は「族
譜」を書くのに使う人件費、材料費などの必要な経費に使われていた。また、
慶祝祭典に使われた出費が余った金額で補充したという。張武孫氏の話による
と、「修族譜」が終わると、譜局は「修族譜」の財政出費を公表し、リニージ成
員の了解を得ている。
(3)「族譜」の完成を慶祝する祭典
張氏「族譜」は「族譜」を修復するという話が出てから、5年間ほどで完成
した。「族譜」の完成日は1990年1月であつた。村の行事としての慶祝祭典は
1990年4月に行われた。慶祝祭典の幾つかの代表的な活動を通じて、それによ
る社会的統合機能の役割を考察したい。
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1)競走
朝早くから各サブ・ リニージの成員や嫁達、子供達、また、他の村に嫁いだ
墟村の娘達、彼女らの夫側の親族などがみな、村の小学校に集まり、「点譜」(「デ
ェープウ」)という儀式を待つ。小学校の土台に演劇用の舞台の背景がセットさ
れている。各サブ・ リニージの「族譜」力｀それぞれ、赤色の本箱に入れ、土台
に置かれている。そして、8時に 「点譜」とい う儀式が始まる。「点譜」儀式で
は、混乱を招かないように、事前に「譜局」の役人らが相談し、「房」の大から
小へというふ うに 「族譜」をもらう順番を決めた。具体的にそれは以下の順序
で行われた。
桑渓張氏9修族譜領譜字号
家字号  本族 2房支領
声字号  本族 3房支領
不字号  本族4房支領
振字号  山塘尚4房支領
後字号  楓樹阪尚4房支領
裔字号  本族 5房支領
繁字号  本族 6房宿公支領
昌字号  本族 6房鎮公支領
桂字号  本族 7房鉛三公支領
蘭字号  寧坊千九公支領
香字号  庫背支領
領譜字号の第 1番目の字は、「家声杢振、後裔繁昌、桂蘭香。」となつている。
家の名声の向上、子孫繁栄、真に好ましいことというめでたい意味になつてい
る。「族譜」を領収する数は、各 リニージの経済力によつて決まるが、特別な基
.準はない。殆どが各サブ・ リニージにつき 1箱 (全譜)を貰うことになつてい
る。第 6サブ・ リニージは2箱(2セット)になつている。張定文と張様宗の
話をまとめると、山塘尚4房と楓樹阪尚4房は第4サブ・ リニージの分節で、
山塘尚4房には 10数世帯ほど、楓樹尚4房には20世帯ほどが居住している。
山塘と楓樹はいずれも現在居住 している場所の村名となつている。寧坊は本県
の河上郷にあり、世代的には墟村の張姓より20代上だそうであるが、現在、10
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数世帯が存在するだけであることで、墟村と共同で 「修族譜」をしたとい う。
庫背は第6サブ・ リニージの分節で、現在、20～30世帯ほどが存在 していると
い う。庫背は村名 となつている。
張氏 リニージの世代的な年長者で、「族譜」の総編纂人である張桂林 (明桂)
は土台に上がり、「張氏「族譜」の完成は張氏リニージにとつて有 り難いことで
ある。祖先の功績を銘記 し、子々孫々張氏一族は団結をしていこう」と呼びか
けた。そして、「点譜」(☆「ダェープウ」)といつて、大きく赤い毛筆で、領譜
番号にしたがつて各サブ・リニージの「族譜」力｀入つた箱に大きく円を書いた。
と同時に土台の下で各サブ・ リニージの若者は自分の属するサブ・ リニージの
円を書いたところ、「奪譜」(☆「ダォープウ」:「族譜」を奪 う)と言つて、各
サブ・ リニージの若者代表が争って、土台にあがり、自分のサブ・ リニージの
木箱を抱えて、降りる。下でこれを見た各サブ・リニージ成員らは自分の属する
リニージを応援する。それは、先に担がれて降りたサブ・リニージは人口繁栄、
商売繁盛とされ、縁起がいいと言われるからである。各サブ・ リニージの若者
8人が自分らの箱を抱えて降り、輿に載せ、早く走り出す。赤い紙で飾 られた輿
は竹で作られたもので、4人で担ぐ。輿の両側にラッパを吹く人や太鼓を叩く
人が付き添 う。そしてその後ろに各サブ・ リニージの人が行列を並び、一緒に
付いていく。これらの行列は殆ど若者か子供達からなつている。賑やかな中で、
6つのサブ・ リニージの競走が始まる。
小学校を出ると、各サブ・ リニージの行列で 「族譜」を載せている輿を先頭
にして、ラッパを吹いたり、太鼓を叩いたり、自分の所属するサブ・ リニージ
の民家を回り始める。各家々に回つた際に、家の大堂玄関前で待つている人達
は、「祖先が来た」と叫びながら、爆竹をならし、大きい蝋燭2本を大堂の「祖
宗」に載せて、火をともす。
このようにサブ・ リニージの各家々を残 らず、1周回つてから、最後に各サ
ブ・ リニージの行列が競走の目的地である房長の家にたどり着く。大堂の玄関
前で待つサブ・ リニージの人々は一斉に爆竹を鳴らす。そして、競走の儀礼は
頂点に達する。2本大きく赤い蝋燭に火をつけ、「祖宗」の上にある蝋燭台に差
し込むと、「族譜」の入れた朱色の箱をその 「祖宗」の前にある「供卓」に載せ
る。載せてすぐ、外で再度爆竹をならし、太鼓を叩く。各サブ・ リニージの若
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い成員は最年長者の家に準備 してあつた太い線香偶数を持つて、「祖宗」にある
赤い蝋燭の火を借 りる。そして、走つて自分の家まで持ち帰 り、「祖宗」の上に
ある線香台に差し込む。そして、「祖宗」に茶とマーズを供える。これは「請祖
宗」(☆「チンズウゾ」)といい、祖先を家まで招待することである。家族一同
は「祖宗」に向かつて、3回合掌礼拝 し、祖先の庇護を求める。その後、玄関
の前で再度爆竹を鳴らして、競走儀礼全体の終了を告げる。同時に昼の宴会の
準備に取 りかかる。
2)宴会
昼になると、各家々で宴会が始まる。この宴会は全村で行われているといえ
る。この宴会を通じて、墟村の社会的地位を誇示するために全力をあげての準
備に取 りかかる。姑や嫁達や他の村に嫁いだ娘達が前 日からこの準備仕事を担
当する。準備仕事には①肉や魚、食器などの買い取り、野菜の採取、②肉や魚
や野菜などの洗浄、③テーブルや椅子などの貸与などがある。宴会は家の大堂
で行われる。1テー ブルに8人～10人位が、着席できる。1家族に 2、 3テー ブ
ル位用意されることが多い。主な料理は鶏の炒めもの、魚の蒸し物、茶碗に自
菜と薄く切つた豚肉を載せ、大きい鍋で蒸す料理、それから、各種の豚肉と野
菜との炒めものなどである。いずれも、村人にとつては御馳走になる。
宴会に参加する人達は各家々の親族である。つまり、両親、姉妹、兄弟、及
びその姉妹、兄弟の配偶者や姻族や墟村の別姓や、同じ墟村民委員会に属する
陳リニージ、黄リニージ、曽リニージ等の成員ら、及び、以上の人達と関係を
持つ人達である。姉妹、兄弟は食べ物を持つてくる。姻族は、お祝いとして、
爆竹、タバコ、赤い布、お金など何れかのものを持ってくる。
最初に、宴会は順序よく行われているが、お酒を飲み始めると段 「々滑拳」(「ハ
ァーチェ」:中国の勧酒歌)に入つて、勧酒歌を歌つたりする。宴会に参加する
人々は段々興奮気味になつてきて、騒ぐようになる。最初は自分の家族という
範囲で飲むが、次第に輪が広がり、近隣での乾杯、親しい親族家での乾杯、「飲
み回し」が始まる。そして、「酒盛り」のいろいろなやり方の「田 1962:105)
を通じて、宴会が盛り上がるのである。酒は宴会に欠かせないもので、宴会の
重要なシンボルと言える。これは現代にも古代にも、異なる民族でも同じ行動
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様式である。このように、酒による宴会は、2、3時間続く。
墟村では、各家族には大きなこと (結婚、男子孫の誕生、葬送、住宅を建築
する)がある時に必ず宴会を催すのである。そのため、墟村の一般的な民家で
は、宴会費用が年収の3割ぐらいを占めるのである。伝統社会のなかで、宴会
はこのように重要な役割を果たしている。さらに 「修族譜」は張氏 リニージの
盛大なイベン トであるため、農家は、全力を尽くし、御馳走を全部、宴会に持
ち込む。肉は勿論のこと、小川でつ り上げた魚や各家で飼育した鶏など、農家
にとって、最高の御馳走になっているものを食卓に差し出す。また、宴会に使
われる酒、タバコ、お茶代などを入れて、百元以上を使 う。宴会に参カロする人
は、年齢、地位、親戚関係などに基づいて、その座席が決められる。そして、
宴会の酒の力で、複雑な人間関係をスムーズにさせたり、調整 したりしていく
のである。矛盾衝突を調和していくのが可能になる。宴会は食卓で人脈関係の
再確認をし、血縁集団の人倫関係を整合するばかりではなく、リニージとリニ
ージとの関係、近隣社会との関係、さらに、一般的な社会組織との関係を整合
する過程でもある。このように、家族を核心として構成された人倫関係は多く
の費用を使 う宴会を通 して、さらに緊密になる。宴会は伝統社会の中で、人間・
社会関係の整合に重要な役割を果たしているのである。
3)演劇
競走が終わってから、舞台も小学校から脱穀する広場に移 り、演劇が3日間
行われることになる。演劇は 1日に午前中、午後、夜という3回に分けられ、
行われる。劇を演 じる人達は民間芸人と呼ばれる人で、殆どが近くに住んでい
る。
第 1日目は、宴会を催す時に、劇団の 15人全員は舞台に上がり、獅子舞をす
る。獅子一対で乱舞する。1つの獅子にかつき手 4人が必要である。その両側
にラッパを吹いたり、太鼓を叩いたり、そして爆竹を鳴らしたりする人がいる。
下で見ているリニージの人々や隣村から見に来た人々は 「好、好」と叫びなが
ら賑わう。獅子舞が終了すると、舞台で雑務を勤めている張氏リニージ成員は
事前に赤紙に書いてあつたリニージ成員の名簿を出し、何人かの人の名前を呼
ぶ。これを聞いていたリニージ成員が舞台に上がり、赤紙で包まれた 「紅包」
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(「ホォンバォ」:おつ り)を自分の好きな役者か劇団の責任者に渡す。この行
為は3日間を続けるのである。
次に劇を演じることになる。劇は江西省の地方方言で演 じられ、殆ど中国の
歴史物語の中のめでたいものが多く、滑稽な場面を常に見せたり、人の笑いを
誘つたりしている。以下はその中での 1つの物語である。
「貧しい民家で育てられ、勉強に励んだ青年張君は地方試験に合格 し、京城に
赴く途中、ある地方に辿 り着いた。地方官吏の家に 1泊させてほしいと願い出
た。夫婦は青年を気にいつて、彼の願い出を許 した。この家には 1人娘がいる。
夫婦は青年が京城の試験にパスしたら、娘を嫁にやると約束した。京城の試験
に見事に合格 した張青年は娘の家にきて、娘とめでたく「百年の好」を結んだ。」
中国の 「古装劇」の中でこのような内容のものが多く、学問による社会地位の
上昇を願 う伝統的な観念が非常に強いといえる。
3日間の演劇の中で、夜の8時から11時までの演出にもつとも多くの人達が
「聴劇」 (「ティンジュー」:劇を鑑賞すること)のために集まつてくる。 日常生
活の中で、娯楽が少ないリニージの人々にとつて正月を過ごす気分になる。村
中に「過年」 (「ゴォネェー」:正月を過ごす)のムードが漂 う。
第 3節 「修族譜 」 に よる社 会統合機 能 の実現
墟村の伝統的なリニージは強力で権威的なものであった。かつて、村の裕福
な階層は政治的な作用から、村の絶対者になつた。そして、族規によるリニー
ジの内的な社会機能を果たすのと同時に、外的な社会機能を果した。こういつ
た伝統的なリニージ組織の持つ権威性、強権性は、個々の人の自由を代償にす
る社会性の強いものであつたため、社会変動にしたがつて、失われていつた。
現在、墟村のリニージには、裕福な階層、知識階層、幹部階層が存在するが、
伝統的なリニージの裕福な階層による権威が失われている。 リニージ長が名義
的に世代的な「排行」の年配者であるが、リニージ長の作用は果たせず、リニ
ージのある程度の運営は張氏村幹部や村小組長が担当している。張氏村幹部の
選出はリニージの大小にかかわり、行政の末端単位である村小組長は、サブ・
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リニージ成員によつて、威信がある人が選出されることから、血縁的 リニージ
による社会的機能が回復する動きが見られる。これは、政府とリニージ間での
緊張する部分であり、今後の行方を注目する部分でもある。しかしながら、現
代中国で、リニージ組織がインフォーマル組織である以上、リニージの持つ社
会性は限られていると考えられる。これは政府の 「宗桐」に対する態度とリニ
ージ間の 「械闘」への対処を見れば、わかることである。地方政府は 「宗桐」
の修復を「封建的」なものと位置付け、一族の権威 と富を象徴する「宗桐」の
修繕に断固とした態度を取つていた。もちろん、「宗桐」を修繕することもある
が、それは、文物意義を持つ 「宗桐」と言つて、地方政府にとつては華僑が故
郷を思い出し、故郷に投資をする 1つの手段に過ぎない。これは地方政府の現
実主義といっていいであろう。地方政府はリニージ文化を利用する一方、リニ
ージの持つ倫理性、社会性を十分認識し、「械闘」などに手厳しい措置を取つて
いる。
地方政府はリニージ文化の 1つである「修族譜」の歴史・文化的な意義に着
眼し、「修族譜」という活動を黙認 した。このような歴史条件の下に、権威によ
つて、一族を整合する目的で「修族譜」ではなく、歴史の使命感を重点におい
て、当時の両小隊長で、村の知識人、威信がある人を加えて、リニージの複数
の者 と共同で、協調性を必要とする「修族譜」を行ったのである。また、運行
に当たった人々が、一定していないのが特徴的である。「修族譜」は、個人の自
由を尊重した上で、全 リニージ成員の同意と支持を必要としてお り、強制的に
やらせることではない。 しかも、現在の 「族譜」内容は伝統的な 「族譜」から
の継承性を必要としながらも、男女平等といつた従来の 「族譜」には無い内容
を加えたり、倫理性を強調 しないなど、なるべく現時代の要求に答えるような
柔軟性を持つている。「修族譜」とい う具体的な行動様式を通して、リニージ成
員に同じ祖先を持つという一体感を持たせるばかりではなく、客観的にさまざ
まな社会機能を果たしていく過程でもある。
1.血縁集団への再確認
張氏 「族譜」の派系図規や凡例からもわかるように、今 日の 「族譜」は継承
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性、連続性が要求されている。父親を中心とする家族は家の末端単位を構成 し、
男系を中心とする男性優位主義は、「族譜」の基本的な精神になつている。「修
族譜」によつて、家族を単位 とする男系人員の確認が行われた。また。男系血
統を重視する最も具体的な現象は5服制度の残存である。世系録で記された男
性中心的な親族関係は、中国の宗法制度を直接反映してお り、現在でも5服以
内の親戚は親族関係を持つものとされ、通婚 してはいけないという決まりがあ
るとい うことから分かるように、このような観念は墟村にまだ残存しているの
である。しかしながら、原則的に男系血統の純潔性を保持する「族譜」に女性
の 「上譜」力｀許され、男系血統から女系親族を加えた男女双系血統へと変化を
見せ始めている。「族譜」を作り替えすことによつて、各家族、親族、サブ・ リ
ニージ、リニージまでの系譜的な相互関係を確認 し、自分の属する家族、親族、
サブ・ リニージヘの帰属意識を新たにし、さらに、同じ祖先を持つているとい
うリニージヘの帰属感を促進させた。
「修族譜」はリニージ集団内の人脈関係を整合するばかりではなく、慶祝祭
典を通 じて、リニージ成員の持つ様々な社会関係を整合する過程でもある。
2.慶祝祭典によつて、人倫関係の再拡大
「修族譜」は墟村にとつて40年ぶ りの事柄であり、その慶祝祭典は半世紀ぶ
りに行われた大きいイベン トで、村を挙げての活動である。人間関係はこの祭
典によつて、再度、組み合わされ、再結束を図るのである。
以下の4種類の人達は「修族譜」の慶祝祭典に参加する人達である。
①、父親、母親、兄弟、姉妹などがいずれもこの祭典に参加 し、家族を単位 とす
る人員の確認が行われた。ここでい う姉妹は嫁いだ女性を含む。
②、親族や婚姻関係を持つ親戚集団はこの祭典に参加する。これは母側の兄弟、
姉妹及びその姪、甥それに彼らの配偶者、嫁側の両親、兄弟、姉妹、及び姉妹
の夫側の両親、兄弟、姉妹などの親戚を指す。
③、近隣集団はこの祭典に参加する。張氏リニージが所属する墟村民委員会は
曽リニージ、陳リニージ、黄リニージとい う3つのリニージ集団を包括してい
る。これらのリニージ集団は張氏 リニージとの婚姻関係や、ある程度の血縁関
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係である場合や、血縁関係を持たない、ただの地縁関係からこれに参加するの
もある。
④、上述の3種類の人と関係を持つ人々である。例えば、友人や同僚、知 り合
いなどを指す。大勢集まって、共に楽しむという現代農村社会によく見られる
パターンである。
この慶祝祭典は一般的な社会組織までの疎通に重要な作用を果たしている。
実際、このような疎通はいずれも、血縁関係を基本的な繋がりとして、行われ
ていると言つてもいいのである。家族を基礎 としての血縁集団は勿論のこと、
近隣集団や職業集団も間接的にこの伝統的な社会に溶け込んでいるのである。
また、競走や演劇や宴会などは、いずれも、大勢の人が寄り合い、賑やかな雰
囲気を作りだすのを目的としているため、競走、宴会、演劇など一連の行事を
通じて、リニージ集団は同一祖先を新たに認識する。その家族からリニージま
で広がる人間関係は、血縁親和性によつて、さらに強化される。
3.墟村の競走の意味
墟村の競走には、2つのポイン トがある。1つ日は、先に土台に上がつた者の
所属するサブ・ リニージは子孫繁栄、裕福につながるとい う点である (競走の
出発点)。 2つ目には、最終目的地のサブ 0リニージの長老の家に先に着いた者
が、祖先の保護を蒙り、子孫繁栄につながるとい う点である (競走の最終目的
地)。 上記の両点にいずれも、子孫繁栄、裕福 という点を勝者の所属するサブ・
リニージや関係者全体が享受できるという同一性をもつているのである。つま
り、墟村のこの競走は一種の競技なのである。
競技には、勝者が名誉や威信を得るとい う意味を含んでいるだけではなく、
競技に参加する人達の世界観を表す側面もある (伊藤・渡辺 1989:94～95)
ため、墟村の競走は祖先の保護を求め、祖先の庇護の下に子孫らの幸福や繁栄
を祈念する一種の世界観の現れであるといえる。競走は「修族譜」の慶祝祭典
に乗 じて、張氏の遠い祖先を思い出させる 1つの手段と言つてもいい。この競
走を通 して、張氏リニージは同じ祖先を持つという共同意識を新たにし、リニ
ージの団結意志を強めることができるのである。このような世界観を表す競走
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―ジの団結意志を強めることができるのである。このような世界観を表す競走
は終始、賑やかな雰囲気の中で行われ、祭典の最高潮に持ち上がるのである。
競走によって、祭典に集まってきた観衆 (リニージ成員)を興奮と陶酔の中に
投ずるのである。そして、大勢の人達の中で行われる競走などの儀式は、周辺
リニージの成員を吸引し、張氏リニージの力を間接的に誇示することができた
と言える。
4.張氏リニージの実力の誇示
リニージ集団は社会的性格をおびている社会集団であるため、地縁社会の中
でリニージの実力によって、そのリニージの地縁社会における地位や権威を左
右 している面もある。「修族譜」は正に地縁社会にリニージの実力を誇示する絶
好の機会である。
「族譜」を修復する際に、張氏リニージ出身者の地位や社会的身分を重視する
面もある。たとえ、長く故郷を離れたと言つても、各地方で、どんな職に付い
ていたのか、どんな仕事をしていたのかなどは、親族や リニージにとつて、誇
りになる事柄である。そして、「修族譜」にいくらの金を寄付 したかもこの人の
地位を判断する1つの尺度になってくる。また、伝統農業の強い村落社会では、
村と他の村とのつきあいも多いので、リニージ内範囲での議論だけでなく、リ
ニージ外に持ち出す場合がある。そして、張氏 リニージの社会的な地位を持つ
ている人達は村に完成祭典に参加することで、親族にとって、メンツが保たれ、
誇 りにつながる。これらの親族身分の重視、参加人数の重視などはいずれも外
側に対 して、一種の誇示となる。
また、祭典はなるべく盛大に行われ、周辺 リニージに示す心理も潜んでいる
のである。すでに述べたように、張氏リニージが 「修族譜」する時、周 りのい
くつかの小さいリニージによる「修族譜」はすでに完成 している。これらの小
さいリニージより、もつと大きい規模で、もつと盛大に行ないたいという張氏
リニージの心理が働いて、慶祝祭典の演劇が 3日間も続いた。多くの人達が寄
り合い、賑やかに行事を行 う裏側に張氏リニージの実力を誇示 したいという心
理を潜んでいるのである。
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結び
かつての張氏 リニージレベルの祖先崇拝はそのリニージの権威 と富と密接的
に連結 していて、「宗祠」で祖先を祭る儀を行 うことによって、権威によるリニ
ージの社会的統合機能を果たした。 しかし、墟村におけるリニージレベルの祖
先崇拝の主な祭祀場 (父系親族は父系祖先との連帯関係を持つ場所)になつて
いる「宗祠」が荒廃 したため、現在、「宗祠」で祖先を祭祀する姿さえなかった
と言つてもいいほどである。というのは、社会性の強いリニージ集団で行われ
るリニージレベルの祖先崇拝はその社会性格を強くおびているので、その社会
の変動と連動 し、変化したり、消えたりするからである。
しかしながら、リニージレベルの祖先崇拝は、男性父系親族からなる緊密的
団体が集団的に父系祖先との関係を守つものとしてその性格を表している一面
もあるため、「修族譜」という行動様式はまさに父系親族団体がリニージの源を
辿 り、血縁関係を再確認することによつて、張氏 リニージー族の統合、団結を
果たしたといえる。そして、リニージの持つ社会統合機能は「修族譜」の全過
程に影響する。「修族譜」という行動は、政府が「族譜」の歴史的、文化的価値
を認めたことで、リニージの血縁的な持続性への要求によるものである。「修族
譜」という行動様式を支えた最も文化的な深層には、子が親へ、親が祖父母へ、
というふ うに血縁的な確認をすることによつて、「同祖同宗」という概念が生じ、
今の自分は何百年前の祖先の末代であるとい う意識を更に強めることができる。
そして、リニージの文化的な「根」を辿ることによつて、リニージ成員の歴史
存在価値を改め認識 し、自分の属するリニージに帰属感 と誇 りを感 じることに
なる。言い換えれば、リニージレベルの 「修族譜」が実現できたもつとも根本
的な思想根拠は家レベルの祖先崇拝の中にあるのである。
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注釈
(1)「牌坊」「パイフャン」:地位のある人の為に立てられた木造の竿みたいなも
の、門の形の場合もある。
(2)第1章で述べたように各サブ・リニージが東から西へと固まつて住居を構え
ているため、「住居地の前」というと「牌坊」が各サブ・ リニージの東にある。
(3)【進士】:貢挙の人材である。『ネL記0王制』に初めて記載されている。唐代
科 目の中で進士科がもつとも重要視されている。歴代踏襲、進士は官になる資
格である。明、清時代に、「会試」をパスした挙人は貢士になり、「殿試」をパ
スした人は進士になる。以上の解釈は『辞海』による (辞海編輯委員会 1979
年 『辞海上、中、下』 上海辞書出版社)以下同。
【御史巡撫】:
【御史】:官職、秦以前には史官であつた。歴代を経て、明清時代に、監察御史
だけが残つていた。明の時代に、御史は各地に巡視する巡按御史、巡漕御史な
どがある。
【巡撫】:官職、明以前に官員を地方に派遣し、巡視するが、正式的に設けられ
た官職ではなかった。明の時代に巡撫という官職が設けられ、総督と同様に地
方政府の最高長官であつた。清時代以後、巡撫は正式的に省級地方政府の長官
になり、1省の軍事、官吏の治績、公務執行、司法などを管理した。地位的に
は総督の次である。撫台、撫軍などの別称がある。
【工部郎】:工部は官署名、6部の1つである。各種の工事、工匠、屯田、水利、
交通など政令などを管理する。長官は尚書で、歴代を経ても変わりはない。清
の末期に農工商部に変わつた。張氏族譜に記載されている 【工部郎】という官
職は民間の中でそう呼ばれていて、正式的な官職ではない。正式的な官職は【侍
郎】と 【郎中】とがある。張リニージ成員の官職は侍郎か郎中かははつきりし
ない。【侍郎】というのは、唐の以後、中書、門下の両省と尚書省に所属する部
門はいずれも長官の副として、扱われている。明、清にいたつて、正2品にな
り、尚書と同様に各部の官である。【郎中】というのは、隋、唐以後、各部に、
前代の郎中を踏襲し、各司の事務を管理する。尚書、侍郎、丞以下の高級官僚
である。
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【大夫布政司】:
【大夫】:隋、唐以後、大夫は高級官僚の称号、清時代に、文職をつけている官
は大夫と呼ばれ、武職をつけている官は将軍と呼ばれた。張氏族譜に記載され
ている 【布政司】という官職はないが、【布政使司】という官署と【布政使】と
いう官職はあるため、漢字の遺漏ではないかと思われる。
【布政使】:官職、明洪武9年(1376年)に行中書省を承宣布政使司と改名し、
宣徳以後、全国の府、州、県などは両京と13布政使司におかれた。各司に左、
右布政使が 1人ずつ設け、1省の最高行政長官である。以後、総督、巡撫など
の官職が設けられ、布政使の権力は次第に失われていく。清時代に、総督、巡
撫の次に、布政使がおかれ、1省の財政、人事を管理する。刑名を管理する按
察使と両司を呼ぶ。康熙6年(1667年)以後、各省に左右を区別しなく、1名
の布政使が設けられた。
【知府】:官職、宋の時代に、府のことを主事すると言う意味で、知府を使い始
めたが、正式的な官職ではない。明に、正式的な官職として、使われはじめた。
州、県を管轄し、府 1級の行政長官である。清に踏襲する。
(4)父為清朝一清官、子佐皇親青雲上。聯前接後同進士、芳名倍給子孫揚。
父は清朝のいい官僚で、子も皇帝の幸を蒙り、昇進する。親子とも進士に上が
り、良い名は子孫代々に伝えていく。『桑渓張氏9修族譜』による
(5)「保長」(「バオザァン」):政府の行政機関の末端単位の長、かつての中国で、
存在した「保甲制度」は末端単位になっている政府の行政機関は血縁関係を持
つリニージである場合が多い。
(6)『陽宅会心集』券上「宗桐説」による。君子達は室 (ここで村のことを指す)
を建造する際に、宗祠を先に考えなければならない、子孫らの支脈は皆、祖先
の起源地で其の元を辿ることができる。
(7)「噂点」 (「デゥンディヤ」):政府機関の幹部が工場、農村などの現場へ行つ
て、半日は本来の職務を行い、半日は労働に従事することである。
(8)「知識青年」(「ズウスウチンニエ」):高校や中学校を卒業した都市青年は農
民の再教育を受けるために、農村に行って、いろいろな農事に携わった。
(9)「閣楼」(☆「ゲォーロゥ」)中国南部の独特な建築である。1階建ての建築
にしても、2階建ての建築にしてもいずれも部屋の頂上に物置場が付いている。
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外から見れば 1階、或いは 2階の建物であるが部屋の中から見れば2階か、3
階になつている。
日本語訳文
張氏9修族譜序
国を治めるには、家の道を正さなければならない。一家には尊卑長幼があつ
て、始めて 1「房」1支の発展と繋がる。「族譜」を修復することによつて、尊
卑長幼などの人脈秩序がわかる。長く修復 しないと、自分の源を遡ることが出
来なくなり、字派に乱れが出てくるのである。従つて、少なくても 30年に 1
回、長くなっても40年に 1回、修復 しなければならない。わが張姓 リニージは
宋に静軒公が桑林市に定住 して以来、すでに8回の「修族譜」を経験 した。明
成化元年に第 1回の「修族譜」を果たした。初修と第 3回の「修族譜」の間に、
200年ぐらいの空間があつたのである。この間に金の侵略にあたり、族譜は焼
かれたことがあるので、わずかな古い族譜は残存していた。そのため、2修が
やめることになった。(編纂人の筆誤なのか、それとも、2修を作つている途中
で、何かの原因でやめたのか明確ではない。第 1章第3節参照せよ。)清の康熙
45年に至って、族内の長老達は各地で、「族譜」の原始資料を探 し、3年間にわ
たって、第 3回の 「修族譜」を果たした。その後、30年～40年ごとに、「修族
譜」をすることになり、中断することはなかつたのである。始祖の伯二公の祖
先である江六公から伯二公までの記載がなかつた。また明、清時代の戦乱によ
つて、記載されていない公 (祖先)力ヽ るヽ。遺漏 した公はその後、補足したの
であるが、考察できない公は記載されていない。
わが族は 1949年己丑年から8回日の 「修族譜」が政台まつたが、丁度、解放
前後にあたり、混乱した時期で人々は不安定な状態にあるため、遺漏や誤筆や
秩序の混乱など間違っているところが多くあった。1964年に中華人民共和国中
央政府は古いものを打破 し、新しいものを樹立すると提唱したため、至るとこ
ろで古い本を焼き払つたり、桐堂を破壊 したりしていた。わが族の族譜は幸い
にも族内の長老達の保護によつて、保存されることができた。8回目の 「修族
譜」よりもう38年が過ぎようとしている。この間に、人員増加、減少などかな
り大きな変化があった。修復 しないと祖先の源がわからなくなり、各親族関係
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にも乱れが出て、長幼の区別も出来なくなるのではないかとわが族の長老達は
心配している。
従来、「修族譜」とい うのは族内の暦代仕官などを記載 し、族人の業績を記 し、
それを族人の誇 りになるのである。時間通 りに 「修族譜」すればするほど、族
は繁栄し、大きく発展することができるのである。従つて、わが族の長老達は
9回目の 「修族譜」を相談することになつた。各 「房」の族人と村幹部などの
同意を得て、各 「房」の残存した族譜を集めたり、1985年旧暦の 10月9日よ
り、27世代子孫の桂林、28世代子孫の定紹、定文、定真、合わせて4人は残存
した族譜を4ヶ月にわたつて、整理 したり、編纂 したりした。その後、経済的
な原因で停止した。1989年に再度、編纂し、2ヶ月にわたつて印刷することに
なった。強調 したいことに、今度の 「修族譜」は8回の族譜とかなり違 うとこ
ろがあつた。これは新時代の男女平等という精神の元に、族譜に、女子の生年
月日、嫁ぐ日など記載されるようになつた。
桑林、楓樹阪、山塘路辺、寧坊などの支は繁栄し、祖先の徳は綿綿と長く続
けられるのであろう。最後であるが、わが族では子孫が繁栄し、文物が盛んに
なり、新 しい建物が林立し、道路も広々として、真に新 しい気風である。余は
学問が浅く、詳述していない所や間違つている所があると思 うが、今度 「修族
譜」の時に子孫らが提出し、訂正するように期待する。
28世孫定紹謹んで序を差し上げる
中華人民共和国公元 1989年12月28日
桑渓張氏9修族譜派系図規
―族譜は初修以来、欧陽公式を採用し、5世代は一緒にし、9世代は再提出する。
3修、4修の時に、前図、後ろの録図が欧陽式で、録が蘇式を模倣 したが、今 日
の族譜は全部、欧式を模倣する。
一譜綱初修 1、 1修字で配列し、3修、4修で行で配列する。今では生者 と死者
を区別 して、死者は行で配列し「公」と呼ぶ。祖父がまだ生きている死者を「公」
とは呼ばない。生者は父母の命名 した名で配列する。まだ調べやすいように、
30字と決定する。曰く:道釈紳祥瑞文明定昆阻家庭妍愛貴富録永満昌亀初慎美
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茉如松声芳映という。21世代からの生者は名前に「道」字、22世代の生者に「積」
字、23世代の生者に「鐘」字をつける。このように類推する。各者は 1字を綱
にして、小伝を記載する。
一ノlヽ伝は各 1人に 1篇載せる。彼に何人の子供がいるのか、どの世代に属する
のか、履歴、生、死、葬、要など詳述すべきである。また他の地方に移転する
場合にもその移転地をはつきり注記すべきである。本修は合わせて2177ページ
を印刷する。
-3修まで、約 180年間の空白があつた。そして、残存 した古い族譜には、考
証できない祖先は記載されていない。今、記載されている祖先のことは5服以
内の親戚などの記述、族内の長老達の幼い時の見聞、わが族についての残留 し
た書、残留した石碑や残篇などの要旨などによるものである。明確な出所がな
いものは古い譜として、最後に添付する。
一族内の文人達の業績を称える短章は小伝に載せ られているが、長篇は譜の最
後に添付する。
一墳山旧例は各 「房」の決めた通 りにする。墳山の山の境やはっきり区分され
ていない場所は族人を桐堂に集め、墳山の場所、管理人などを明確にし、はつ
きり注記する。その後の変更の証明は契約書による。
凡例 10条
一わが族譜は夏、商以来、数回の兵変を経験 した。上を遡れば、軒韓の後代で
あり、江六公を鼻祖にする。その間に、移転 したり、族人の増減があつたりす
るにも関わらず、祖先から伝えたものをそのまま転載 し、かつてに増減 したり
はしない。
一族譜の世系は欧陽式を遵守し、5世代を1つの図にする。例えば、1世代から
5世代を1つの図にする。5世代から9世代にという風に世世代代永続する。長
幼によって、上から下へと祖先を尊敬 し、わが族の団結を図り、昭穆の区別を
はっきり区分する。
一譜綱派には30字を収め、10世代の最初の世代の最初の文字を大きく書いて、
10世代ごとにする。尊卑、昭穆をはつきりするためである。
一族譜の行派は金、木、水、火、土 (5つの物質を指 している。中国古代思想
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家達はこの5つの物質をもつて自然万物の起源を説明する。また 「相生相克」
という語があって、相生は即ち共に生きることができるのに対して、相克は木
が火を生じ、火が金を摂するというふ うに5行は互いに作用したり、影響を与
えたりしているという)という共に生きる意味をとって、一族の兄弟長幼を区
別する。1庚(10千の 1つで、時を表す。甲、丙、戊、庚、壬、乙、丁、己、
辛、癸という10千は、子、寅、辰、午、申、成、丑、卯、巳、未、酉、亥とい
う12支と60組で組み合わせることによつて、年、月、日の次序を表す。繰 り
返 し循環的に使用する。今なお旧暦では使われている。)1時が早くうまれば、
ある人は長になり、その次の人は次になり、また次の人は3番になるというふ
うに年齢秩序によつて、族人は世々代々に伝えて、千万まで行く。年齢秩序を
はつきりすることによつて、遺漏を防ぎ、勝手な内容増加を防止 し、族、支の
長幼を一体化にする。
一嬰る場合に、最初の妻であるならば妻の出身地、家庭背景、家での 「排行」
などを明記 しなければならない。妻が死亡し、再度嬰る場合に継配といい、妻
がまだ生きている場合に、正室の妻に対して、側室の妻という。その子供達は
各氏の後ろに載せる。養子を貰 う場合に、その養子は「生父」の第何子、「養父」
は族内の誰であるのかを明記する。「養父」の系譜に誰の第何子を自分の嗣子に
なるのかを明記する。3代以内に「胞親堂」という3文字を書いてもよいが、3
代以外である場合は明確に記さなければならない。そうすることによつて、族
内の血縁関係をはっきりすることができる。
一わが族は他姓の子を扶養 してはいけない。また、わが族の後代は他姓の養子
にしてはいけない。これは族、支は純粋的な血縁関係を保ち、後代達は祖先の
志を継承 し、祖先の徳を忘れないためである。
一族内の人は業績が顕著である場合に伝を作成 し、称えなければならない。ま
た、忠孝義節などの族人がいる場合に伝を作 り、称えるべきである。 しかし、
やたらに称えず、その業績のままに称えるべきである。これによつて、後代に
模範的な行為を示すことができる。
一 「修族譜」の時に至って、族譜を修復するべきである。族人の根源意識を強
める。根源意識が強くなればなるほど、一族は繁栄 していく。 「修族譜」する
のは、祖先の源を遡 り、子孫の脈を明確にすることである。祖先がいたのに祖
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先を認めず、子孫がいたのに誰の子孫であるのかわからない。これは 「族譜」
を作らずにそのまま、無くした理由である。わが族の子孫が代々伝えられたの
は真に有 りがたいことであり、喜ばしいことである。
一族譜を30年ごとに修復するが、適時的に修復するべきである。その間に、発
生した事柄などを草譜に記入すべきである。毎年の元日や清明節、或いは6月
6日に 1支の首領は各支の生、死、葬、要などを草譜に記録するべきである。
将来、族譜を修復するときに遺漏を防ぐためである。
張紹宗一家の世系
浩四人公 :
十四公の末子、名前は鳳委、字は閣惇。清道光戊申 12月28日子時に生まれ
る。清光緒癸巳4月15日卯時に死亡する。拳頭間に葬られる。麿家快装黄細公
の次女を嬰る。妻は咸豊庚申年 10月20日戌時に生まれ、民国壬午 5月14日申
時に死亡し、鳳形山に葬られた。浩四人公は有名な石工で、竜や鳳凰などを彫
刻でき、人柄がよく真面目な人である。長男を浩三四公の嗣子にした。模六人、
模七四という2人の息子がいる。
模六人公 :
浩四人公の次男である。名前は書生、字は文叙である。清光緒乙酉 6月4日
寅時に生まれ、民国癸未 H月20日辰時に死亡し、鳳形山に葬られる。十二都
坪上李家村康賢翁の長女を嬰る。妻は清光緒乙未 2月20日卯時に生まれる。子
は定禄、定紹、定龍がいる。定禄は夭折 し、定龍は模三六公の半分の嗣子にす
る。街紅、秀適という2人の女子がいる。
定紹 :
模六人公の次男である。乳名は六子、紹宗、号は英熙である。民国丙申8月
25日亥時に生まれる。県の東北里陳高臣翁の4女を要る。妻は民国己未年 9月
20日卯時に生まれ、1965乙巳年 8月29日丑時に死亡する。子は顕舜、顕文、
顕武がいる。女子は鹿絹 1人がいる。鹿絹は 1956丙申年 9月26日戌時に生ま
れ、県の文渓橋の黄文華の長男に嫁ぐ。定紹は南昌第 1中学校を卒業、私立小
学校教員、崇仁県の中学校の事務員、村の小学校の校長などを勤め、1949年5
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月に解放をきつかけに中国人民解放軍政大学 5分校で学び、同年の冬、3カ月
を掛けて、軍隊と一緒に貴州省貴陽市に赴き、1950年に貴州軍区防衛部少尉隊
長に昇進した。1952年に、軍隊から退役 し帰郷 した。同年の秋に、同県の購買
販売組合に配属され、購買販売組合の係長を勤めた。1953年の冬に礼阪橋の購
買販売組合の副主任、鳳風山鎮購買販売組合の主任などを歴任 し、1958に、酒
製造会社の責任者に赴任、1964年に、食品会社に転職、1972年に副食品工場に
転職 した。1981年に定年退職にし、定年後の月給は百パーセン トで支給してく
れている。
顕舜 :
定紹の長男である。名前は舜児、字は徳孫、号は宜昌である。民国己丑正月
10日亥時に生まれる。撫州郊外の王家村王松柏の養女である王秋香を嬰る。妻
は 1951年辛卯 9月24日亥時に生まれる。4人の女の子をもうける。長女の蔚
は 1977年丁巳 1月8日の寅時に生まれる。次女の美齢は 1979年己未 7月15
日成時に生まれ、程家の羅明の養女になつた。3女の王艶は 1981年辛酉9月22
日亥時に生まれる。4女の干千は 1984年甲子 10月11日年に生まれる。顕舜は
崇仁県第 1中学校を卒業し、1965年に南昌清化専科学校に入学した。1969年か
ら、南昌江坊で電気関係の仕事を付いていた。妻は崇仁県の高等学校を卒業し、
南昌江西大学に入学した。卒業後、同県の石庄公社で婦女関係の仕事をし、そ
の後同県の燐酸肥料の工場に転職 した。
桑渓張氏9修族譜跛
族譜の編纂は姓の源流を辿 り、祖先の業績、特に歴代に顕著な業績を残 した
祖先達の徳を称え、その祖先達を誇 りにし、族内の長幼親疎などをはつきりす
ることである。これは真によいことである。
考証によると、わが族の族譜は早くも鼻祖の江六公から始まり、わが族の始
祖である伯二静軒公まで伝えた。
族譜を修復することによつて、わが族人が百から千まで、そして万代まで続
くように枝枝が繁栄 し、永遠に至る。 しかしながら、わが族の族譜は8回日の
「修族譜」をしてから、42年(「族譜」の完成年から見れば、これは大まかな
計算ではないかと思われる。筆者注)が過ぎようとしている。族内の長老兄弟
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達は毎々、このことを提起して、適時に修復 しないと、祖先の源流がわからな
くなり、族内の支、長幼秩序などを失い、生、嬰、死、葬などの記入も間違 う
ことになると気に掛けている。
そして、1985年の秋菊の季節に、28世孫の定様 (張様宗筆者注)と29世孫
の顕国 (張国文筆者注)は族人達の体託を受けて、紹宗、定文、定真に族譜の
整理と編纂を依頼した。1986年2月に、整理が出来たのであるが、その後、経
費の面で停止 した。今年の冬を前にし、儀 6房の29世孫の顕武 (張武孫筆者注)
は族内の長老兄弟達の励ましを受け、族譜を適時に修復するように、様宗と一
緒に全族の各サブ・ リニージ代表会議を開いた。2回ほどの代表会議を経て、1
つの世帯に 1人当たりに8元を出すように暫定する。多ければ返す、足りなけ
ればその都度、足すという原則のもとで、集金員達も責任をもつて、各人家に
回り、任務を果たした。また、各地方で勤めている人も帰郷 し、族譜を完成す
るように皆、快く献金 した。それから、(同県に住む)同族の張氏も集金に協力
した。
1989年11月29日に印刷を始め、1990年庚午仲月に完成 した。合わせて、12
部で、毎部に 17冊である。本修の各責任者は根強く各自の責任を負い、族譜の
完成を果たした。
余は族人の委託を受け、学識が浅く、文章を書くのにも久しいが、簡単な語
句を書き、後人と共に鑑み、跛といたす。
中華人民共和国公元 1990年庚午 2月
27世孫明桂謹んで跛を献上する
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第 4章 中国祖先崇拝の両義性
――宗教性 (孝)と社会性 (権威、統合)
中国の祖先崇拝について、すでに多くの研究があり、相当な成果をあげてい
る。例えば、『 儒教と道教』を著わ した M・ ウェーバ (Weber,M。)は、中国漢
民族にとつて、祖先崇拝が太古以来の唯一の民俗宗教であったとし、祭司とし
ての家長によつて管理 されて、氏族の団結を維持・存続する基盤になつてきた
と論 じた。 (M・ウェーバ 1971)
しかしなが ら、このウェーバにしてもそ うであるが、従来の中国の祖先崇拝
の研究においては、祖先崇拝の宗教性 と社会統合機能 とを短絡的に結びつけて
論 じるものが多く、家長の力が衰退 し、宗族の結びつきもきわめて脆弱な、現
代中国における祖先崇拝に適用するには無理なところがある。
他方 、漢民族 についての社会人類学的研 究で先駆 をなす フ リー ドマ ン
(Freedman,M)は、各 レベルの血縁集団のセグメン ト (分節)力｀形成されるた
めには、 「祀産」 (祖先祭祀権 とそれに伴 う財産の分与)が決定的に重要な条
件になると考えた。さらに、彼は、東南中国の祖先崇拝を家 レベル と宗族 (リ
ニージ)レベル とに分け、祖先を祭る場 としての 「家祠」と「宗祠」が、いか
に社会組織 としての家族 と宗族に対応 しているかを示 した。つまり、家と宗族
とい う2つの レベルでの漢族父系出自集団において、祖先崇拝が統合の結節点
にな り得ていることに着 目し、祖先崇拝のもつ社会統合的機能を論証 しようと
したのである。 (M・フリー ドマン 1958:81～91)こうしたフリー ドマンによ
る三分法的分析は、中国祖先崇拝の特徴を鮮明にし、その研究を大きく前進 さ
せたといえる。 (史宗 1995:870)
しか しなが ら、社会統合的機能を強調するフリー ドマンの中国祖先崇拝研究
は、祖先崇拝の思想的な根拠についての論証が足 りなかった為、今 日の中国に
おける祖先崇拝の実態 (即ち、一方では家 レベルの祖先崇拝が依然 として残存
し、他方ではイデオロギー上の変動にともなって、 リニージレベルの祖先崇拝
が衰退 していること)を説明するには、不十分な面があるように思える。
中国の祖先崇拝を考える際には、思想面をめぐる議論がもつと重要で、この
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面の議論を抜きにすれば、今 日の中国の祖先崇拝の実態を十分に捉えることは
困難であろう。 とはいつても、逆に、祖先崇拝のもつ社会統合機能を無視 して
よいとい うことではない。む しろ、現代中国の祖先崇拝を把握するには、 「宗
教性」と「社会性」の両面から考える必要があ り、現代中国の祖先崇拝の解明
にとつて、両者の関連の考究が重要な鍵になるのではないだろうか。墟村の家
レベル と宗族 レベルにおける祖先崇拝の不均等な二元性にしても、その 「宗教
性」 と「社会性」との関係を解明することによつては じめて、説明可能になる
と思われるのである。
本論文で取 り扱われる「宗教性」 と「社会性」とい う用語は、墟村の実態に
即 して使われている。祖先崇拝の 「宗教性」 とい うのは、墟村の親子関係に存
在する生命論 としての 「孝」 とい うものをさしている。他方、 「社会性」 とい
うのは、血縁集団の維持 と存続のために個人や集団を規制 した り結束させた り
する側面を意味 している。
これまでの 3章では、墟村での現地調査に基づいて、家 レベル とリニージレ
ベル とい う両 レベルの祖先崇拝の実態を考察 してきた。 この章においては、墟
村の事例に即 しながら、 「宗教性」 と「社会性」とい う両面か ら、祖先崇拝に
ついての理論的な考察を加えたい。
第 1節 中国祖先崇拝の思想的根拠
中国祖先崇拝の宗教性
儒教は従来から多くの内外学者が議論 してきた大きなテーマであるが、本論
文では、儒教についての歴史的考察、及び儒教が中国社会の各領域に与えた影
響などは考察の対象から省き、 「生命論」としての 「孝」の問題に焦点を絞つ
て検討を進めたい。
儒教についての議論 と研究はこれまで、 「もつぱらテキス トに基づいて儒者
の学説を検討 しながら、儒教の成立と展開過程の時代的 0社会的背景や儒教が
描いた人間観・社会像を論 じるものであつたが、その関心はどこまでも儒者や
文人の個人に焦点を置いて思想 と理念を扱 うに留まるもの」であり、 「現実の
社会生活の脈絡のもとで説かれている社会規範や実際の行動様式について、民
族誌的な観察に基づいて儒教の伝統が論 じられた り比較が試み られることは殆
どなかつた」 (伊藤 1993:54)とい うのが現状であろう。
筆者の狙いは、まず、1949年以後、中国大陸での激 しい政治的、社会的変動
を経験 した今 日において、民衆 レベルでの儒教の存在様態はどのようなものな
のか、特に農民達の情感構造の中で儒教がどのように受け入れ られているのか
などの問題を、墟村 とい う中国東南部の 1つの村の実態を通 じて究明し、漢民
族の情感構造を明らかにしていくことである。次に、墟村にみ られるいくつか
の現象に基づいて農民達の情感構造を分析 し、そこに見出される漢民族の文化
精神の価値を再考 したい。
1.墟村における 「孝」 とは何か
(1)生命の意味
孔子以来の 「仁」とは、最 も本質的な道徳性の発露であり、人類の最も根本
的な道徳意識から発露 した一切の徳を総括 しているが (蘇新基 1987:60～74)、
「孝悌也者、其為仁之本興」 と言われるように、この 「仁」のもつとも基本的
な内容が「孝」である。孝についてはいろいろな解釈があるが、『孝経』聖治
章第9には、「天地之性、人為貴。人之行、莫大千孝、孝莫大干厳父」とある。
つまり「生霊の中では人が一番貴重であり、人のあらゆる行為の中では孝行が
一番偉大であり、孝行の中では父親を尊敬するのが一番重要である」というの
である。また、「生、事之以礼 ;死、葬之以礼、祭之以礼。」 (『論語 0為政』)
と言われるように、孝には「養・葬・祭」という3つの務めがあるとされる。
加地伸行は、儒教の言う孝には、「父母への敬愛」だけではなく、「男子孫
を生むこと」と「祖先の祭祀」とが含まれていると指摘している。親子の間の
孝がこうした性格のものであることによつて始めて、自己の生命は永遠なもの
になり得るというわけであるゆ口地 1991:19～2 )。 筆者は加地のこの観点に
基本的に賛成するものである。
前の各章で述べたように、墟村の親子関係は、実際には必ずしも平穏な関係
とはいえない。にもかかわらず、親の生前を扶養する (すべき)という考えは、
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子にも親にも、慣習的に持たれている。また、血縁関係で結ばれている親子関
係に しても、非血縁関係で結ばれている親子関係にしても、男子孫による家の
相続への思いは強い。 これは墟村における子 どもの 「生育意識」に強く現れて
いるのではないかと思 う。直系男子孫を望むことの裏側には、自分が死んでも、
子孫によつて祭祀される事で、自分の再生を望むことができるとい う、深い動
機が隠されているのである。 自分の生命は、子の継承の中で生き続けることが
できるのである。
このような中国の人びとの思いは、墟村の葬送儀礼や親の祭祀にもよく窺え
る。墟村の葬送においても、親の生命を子に受け継 ぐための一連の儀礼行為が
見られる。これは制度化 された規則に基づ くものではなく、慣習的に村の葬送
風習に浸透 しているものであり、村人にとつての暗黙の社会規範になつている
のである。たとえ生前、親に対する不当な行為があつたとしても、親の葬送儀
ネLを立派に務めることで、子は親に対する孝を果たすことができるのである。
さらに、季節の新旧交替を意味する清明節での墓参 りによつて、再度 自分の生
命が父の生命であ り、さらに祖父の生命でもあるとい うように、生命の源を辿
ることができる。
したがって、墟村の親子関係は、ただの 「養育一依頼」関係にとどまらず、
実に 「根源一成長」とい う関係にあるのである。 「根源一成長」は、一代限 り
で完了するものではなく、恒久的に維持される関係になつている。 自己の生命
とは、実に父の生命であ り、祖父の生命であり、さらに遠い祖先の生命でもあ
るとい うように、家系をずっとのぼることができるのである。 自己は、個体と
しては死ぬとしても、子孫の生命 との連続において生き続けることになる。 し
たがって、この親子関係を根底にする「根源一成長」関係には、全体性 もしく
は不分割性が要請されるのである。
このように、自分の生命は、子を産むことで子の継承の中に生きつづけられ、
親を祭祀することでその源を辿ることができる。 こうした生命についての考え
方は、村人の生活、習慣、風俗、行為方式、思1佳様式などに浸透 していて、彼
らの行為規範、観念形態、思惟方法、情感態度の最下層に沈殿 している。村人
は孔子の名を知 らなくても、こうした儒教的なものが村人の風俗習慣、思想意
識、行為様式などと無意識的の うちに融合 し、共に生きている。墟村の親子関
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係にみたように、儒教的思考は、純粋に理性的、理知的、理論的なものとして
ではなく、現実社会に存在する各種の欲望、情緒、利益などと混 じり合い、絡
み合つて、村人の心理構造を形成 しているのである。
豪莉莉は、調査地の東北地方の清末・民国期における儒教の影響実態を分析
し、儒教の理想 と現実との 2重構造、並びに対他者 と対 自己との 2重構造が農
民社会に存在 していたと結論 している (豪莉莉 1994:92)。 今 日の墟村にお
いては、村人はどこが儒教の理想に基づくものなのか、どこが現実的な必要や
欲求に由来するものなのかを意識 してお らず、儒教の教えを基準にして行動す
ることもない。む しろ、前にいつたように、村人の生命に対する意識は、彼 ら
の日常の多様な欲望、情緒、現実などと混 じり合つているのである。
墟村における孝は、 「父母の扶養」、 「男子孫を産むこと」、 「親の葬儀・
祭祀」とい う3者を含むものであるが、このような宗教的並びに道徳的な意味
合いを有する情感態度は、漢民族一般に共有 されている文化心理状態 ともいえ
よう。これは、すでに述べたように、純理性的なものではなく、村人の各種の
情緒、利益、欲望などと入 り混 じつているものであり、村人の情感構造の最下
層に存在 している。そのため、敢えて本論文では、墟村の実態にあわせて、「父
母の敬愛」ではなく「扶養」とい う語を用いて、また「祖先祭祀」に代えて「親
の葬儀・祭祀」とい う語を用いたのである。
墟村で リニージレベルでの 「修族譜」が可能であつたは、正に宗族の祖先の
元を辿ることによつてであつた。 さらに、 「修族譜」を容認 した現政府の態度
には、宗族の源を辿 り、今の自分の存在する価値を確かめることが悪いことで
はない、とい う考えが窺える。つま り、このような生命観は、たんに墟村人だ
けの思いではなく、しいて言えば漢民族一般の情感態度ではないかと思われる
のである。
しば しば儒教は 「生命哲学」だといわれているが、生命哲学は、難解なもの
の中に求めるべきものではなく、現実社会に生きている普通の人々の情感構造
の中に求めるべきではないかと筆者は思 う。
(2)報恩 としての孝
墟村においては、親の葬儀を完璧に務めることを通 じて、親への恩返 しがな
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されることになる。つま り、親子間には互酬的な関係があつて、一方で、子は
親か らの恩恵を受けなが ら育つのであり、他方で、子は成長すると必ず親に恩
返 しをしなければならないのである。要するに、親は幼少の頃から結婚にいた
るまで、生活全般にわたつて子 どもの世話をする一方、子 どもは、大きくなる
につれ親への恩返 しをするのである。
「恩返 し」とい う観念は、今 日において中国一般大衆に受け入れ られた基本
的な仏教精神でもある。仏教が中国に伝来 したのは、だいたい紀元 1世紀の頃
で、両漢時代にあたる(道端 1968:6～7)。 仏教は、伝来すると同時に、中国
の伝統的な儒教文化 と摩擦を起こすことになる。それは元来、仏教思想 と儒教
思想 とは、正反対の立場に立つものであつたからである。儒教が仁、義、礼、
智、信の 「五常」 とい う人倫の道、いわば 「世間道」を説 くものであるのに対
して、仏教は、空・無常・無我を説き、外面的なものを否定 し、内面的な真理
を探求 して悟 りを開くこと、即ち人格の絶対完成を目指すものであつた。つま
り、仏教が中国に伝わ り、中国仏教になるには、もともと大きな壁があつたの
である。
こうした事情のもとで、仏教は、真正面から儒教に戦いを挑むのではなく、
儒教 と妥協 し、儒教と手を握って、調和を図ろうとした。これが中国仏教の儒
教的展開である。具体的に言えば、仏教における「孝」の主張である。これは、
五常を認めるとい うよりも、仏教の第 1義である五戒 と儒教の五常との一致を
説き、さらには孝経典を作成 して、 「仏教倫理 としての孝」を強く押 し出すこ
とであつた。
中国仏教の中で、現在も一般大衆に受け入れ られたものは、 「報恩 としての
孝」の教えである。イン ドにおける原始仏教は、あくまでも自由と平等の立場
に立って、一切のことを説いている。「一切衆生、悉有仏性」と言われるように、
すべての人々は、共通 して、仏 となることができる仏種を持つているとい うこ
とで、全 く平等なものとされる。つま り、仏教の孝は、上下の身分的関係にあ
るものではなく、尊卑の支配服従関係でもなかつた。あくまでも、互いに礼拝
を受ける仏 どうしとしての関係に立つものであつた。
孝 とはもちろん、子から親に対する報恩の思想であり行為であるが、父母の
恩は、「空よりも高く、海よりも深 く」といわれるように、量と質において無限
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に偉大なのである(桂吉城 1992:6)。 まず何 よりも父母の恩が限 りなく大き
く濃いものであるために、子女の孝行にも、量と質とも無限大の孝が要求され
るのである。 このような恩恵は、父母の生前にのみ留まるものではなく、はる
か祖先にまで拡大されることになる。
2.儒教の深層構造 一 中国文化精神の価値
ここまでは墟村の事例に即 して村人の情感構造を分析 してきたが、次にいく
つかの学説を参考にしながら、中国文化精神の価値について理論的な考察を進
めたい。
新儒学の第 1世代(1)の銭穆は、『晩学盲言』の中で、 「個体生命」と「全体
生命」との関連性について考察 している。彼によれば、生命の真の意味と価値
はその全生命にあるのだから、全生命をいくつかに切断 して、単にその部分を
見るだけなら、必ず生命の真実の意義や価値を見失 うことになる。万物の生命
には、生があるのと同時に死もある。 しか し、全体生命に死はなく、天地と共
に永遠に生き続ける。天地が不断に新 しい生命を育んでいるように、個人の生
命にも新 しい生命の誕生が約束されている。そ して、そのことによつて始めて、
自分の生命の不滅が実現できる。天地が 1つの自然であるように、生命も 1つ
の自然なのである。 さらに彼によれば、生命は一大総体である。個々の 「生」
には死があるが、 「生」そのものは、世々代々絶えず伝えられて、拡大 してい
く。個々の死は、大生命の中での 1つの小さな変化に過ぎない (方克立 (等編 )
1995:中461～468)。
また、同じく新儒学の第2世代にあたる牟宗三によれば、ギリシャ哲学が「自
然」を重視するのとは対照的に、中国文化は 「生命」を重視するとい う特徴を
もつ と同時に、中国文化は仁を中心とする文化である。 さらに、第 2世代に属
する徐復観は、中国文化を 「′い」の文化 として捉え、 「′卜Jの文化を理解する
ためには、生命の価値の根源を把握することが重要な意味を持つていると強調
している。彼は、孔子の 「仁遠乎哉 ?我欲仁、斯仁至臭」や 「為仁由己」等の
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言葉を引用 し、儒教にい う価値根源あるいは道徳根源は、人の生命の中にある
と分析 している (方克立 (等編)1995:下)。 牟や徐のような考えは、「純粋
に理性的な哲学思弁ではなく、実践理性の道徳規範でもなく、ある種の感性的、
心理的な情理構造を営造 している」 (李澤厚 1997:68)と言えるであろう。
このような生命に対する認識は、中国人の人生観、世界観に関わつているの
である。早 く、儒教の始祖である孔子は、弟子の季路から生死問題について問
われて 「未能事人、焉能事鬼」 「未知生、焉知死」 (『論語・先進』)と答え
たのである。つま り、死の問題を避けるこの孔子の態度は、そもそも出発点に
おいて現世を重視するところから、表れたと言える。現世主義、これは中国の
何千年において、不変な人生観であ り、人生に対する中国人の基本的態度であ
る。 「於有限中寓無限」 「天地之大徳曰生」。)とい うように、儒教は、生の意
義を現世社会の中に見出す とともに、人間の生を自然や宇宙の生成になぞらえ
た。 これは正に中国人の共有的な宇宙観、人生観、生命観であると言えよう。
また、孔子は 「至於犬馬、皆能有養。不敬、何以別平 ?」 とい うように、儒
教は、人性の情感的な心理を出発点 として、双方的な親子の愛情を基礎に、社
会一般を構築 しようとする。 これに対 して、銭穆は 「孔子的主要教義)乃従全
心体来主宰全人生、由全人生来参悟天命真理。……在全部人生中、中国儒家思
想、則更著重此心的情感部分……」③ (銭穆 1985:198)と論 じている。つま
り、儒教は、本質的に、神や理性 (真理)に立脚 してではなく、情理を融合 し
ている人性を基盤にして成立 しているとい うわけである。
以上のような儒教論は、墟村に見 られる現象を説明するのに重要な示唆を与
えるばか りではなく、漢民族の文化心理状態の解釈にとつても意味深いものの
ように思われる。墟村にみたように、一般に現代中国社会では、金銭的、商業
的な方面に偏る風潮が強く、人々は、自分がどのような位置にあるのか、また
あるべきなのかがわからず、人生の意義の喪失感などで苦 しんでいるとい う一
面がある。そこで、儒教に内在的な仁の心から「生生和諧」の世界観を樹立す
ること (劉述先 1980:61)は、きわめて重要なことのように思われる。
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墟村においては、祖先の源を辿ることに重点におく「修族譜」の行為からも
わかるように、村人の対内人格の育成が重視 されている。現代中国一般におい
ても、親子関係を基盤に しての対内的な理想人格の育成 と、親子関係を核に血
縁的に広がっていく対外的な人道主義の確立とが、いつそ う重要なものになり
つつあると思われる。 さらに、海外の中国人のあいだでの 「尋根」 (ルー ツを
求める)ブー ムや、海外に長 く住む中国人が決 して故郷を忘れないことや、海
外で中国人のいる処には必ずチャイナタウンがあることなどは、すべて、漢民
族に独特の情感世界に由来するものではないかとい う気がする。
李澤厚は、近代以降に儒教が大きな打撃を受けたのは、儒教が、誕生以来、
秦、漢等の歴代儒家政教体系、典章制度、倫理綱常、意識形態、とりわけ家族
宗法制度に影響を与えたためだと指摘 している (李明輝 (主編)1997:61～78)。
儒教が歴史的に中国の家族宗法制度にかかわつていたことは否定できない。 こ
れは、墟村の家 レベルの葬送儀礼における5等喪服着用などからわかるように、
民間レベルの儒教には「社会性」のものも残存 している。また、時代的な変遷、
外部条件の多様な変化、内部的な社会構造の変化などにともなつて、このよう
な 「社会性」のものが衰退、変形、復活などの展開を見せている。
また、墟村の実例からわかるように、民間レベルでの葬送には、儒教的なも
のが多く存在するにもかかわらず、仏教、民間信仰 (たとえば両界観念)、 民
間風習などの風習化されたものも混 じつているし、風水信仰 も墟村の伝統的な
信仰 として残存 している。儒教的なものと混 じり合つているこれ ら諸々の慣行
も、漢民族文化の一部分であることは確かである。こうした漢民族の文化の多
岐性に関わる問題、言い換えれば、なぜ、これ らのものが混 じり合って漢民族
の文化を構成 しうるのかの問題については、もつとフイール ドデータを収集す
る必要があり、今後の課題 としたい。
第 2節 中国祖先崇拝の社会的基盤
一中国祖先崇拝の「社会性」
世界の中で祖先崇拝は、中国 (台湾を含む)、 日本、朝鮮半島などの東アジ
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アに行われているが、そのほかにシンガポール、マ レーシア、イン ドネシアな
どでも相当の比重を占めている。また、華僑社会でも行われている。アジア地
域以外では、古代ローマ とアフリカ大陸の祖先崇拝が知 られている。古代ロー
マの祖先崇拝は、きわめて強大な家父長権のもとで生まれたものであるが、逆
にそれ 自体、家父長権を強化することに役立った(桧垣 1992:447)。また、ア
フリカで広く祖先崇拝が行われていることについては、タイラーやスミスなど
によつて、早くから指摘 されていた。M・フォーテスは、タレンシ族の父権制大
家族の調査をもとに、親子関係を軸にした祖先崇拝がアフリカの宗教システム
の顕著な特徴の 1つであると述べている。 (マイヤ・フオーテス 1980)
以上に述べた地域は、農耕社会であるか (アフリカは半農半牧民が多い)、
或いは強大な家父長権の統治の下に置かれていたとい う特色が見られる。なか
でも中国は、この 2つの特徴がさらに顕著に見 られるのである。 この 2つの特
徴を調査地に即 して見ていきたい。
1。 東南中国の宗族及び社会
中国は、土地の豊かさと夏季の多雨などによつて、農業に好適な風土に恵ま
れている。すでに殷の時代から農業を主、牧畜を従 とする経済段階に入 り、そ
の後の歴代の王朝を経てますます農業は発達 してきた。中国がその歴史を通 じ
一貫 して農業社会である (あつた)ことに、まず異議はないであろう。中国北
方では畑作を主にしていたが、貧 しい土地を良好な耕地 とするには、治水工事
が不可欠であり、多大な労働 と資本を注入する必要があつた。そのため、農民
の強度の定住性が自然に生 じたのである。耕作の便を考慮 して耕地 と住まいの
間は非常に近 くなつてお り、居住形態はほとんど散居 とい う形を取つていた。
そのため、しばしば北から騎馬民族の侵略を受けた。
他方、水田稲作農業を主とする中国東南部地帯では、牧畜や畑作の地域より
も、集中して居住する傾向が強い。そのため、この地域では、土地 0財産を共
同所有するなど、 「団体的集団」の性格の強い宗族 (リニージ)が顕著に発達
して きた ことは、多 くの研究者 達が一致 して認 める ところである (瀬川
1991:208) 。
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東南中国で宗族が発達 していることの原因として、フリー ド
マンは大きく分
けて、2つの要素、すなわち生態的・経済的要因と社会的・政治的要因とを掲
げている。フリー ドマンはまず、生態的・経済的要因として、この地域に行
わ
れている稲作の高生産性をあげる。稲の栽培は、父系親族の地域集団を大きな
集落の形成へ と導く前提条件の 1つであつたと考えられ、生産性の高い稲作経
済の中で蓄積 された余剰が、まず共有財産のシステムを作 り出し、それがさら
に大規模な父系親族の共同体の発展を促 したとい うわけである。また、フリ
ー
ドマンは、水稲耕作と宗族発達 との関係について、堤防建設や沙田 (河の運ん
だ土砂が堆積 してできた土地)の開拓による水田の開発が大規模な リニージの
発達を導いた可能性も指摘 している。 さらに、集中的に灌漑 され運営されて
い
る水田は当初において多大の労力の投下 (水路、貯水池、棚田の建設など)を
必要 とするが、このような投資への見返 りは非常に高く、それに依存する人間
の数が多ければ多いほど耕作のシステムを集約的なものにすることができる。
このようなシステムを作り出すためには、人々が一団となつて協力しあわねば
ならない (瀬川 1991:209～10)。
東南中国における宗族の発達は、単にこの地域の農業の高生産性だけでなく、
農業以外の経済的要因にも支えられていることが予想される。第 1章に述
べた
ように、調査地の撫州地区は、宋時代には経済的、文化的にその発展の最頂点
に立った。水稲栽培の他に、手工業、鉱山開発、陶器製造、麻
0シルク栽培、
紡績、製紙、商業貿易なども繁栄した。 (許懐林 1998) これについて、ポ
ッターも、次のように指摘している。
「宋代以後、華中・華南は中国の中で単に農業的に最も豊かな地域であつた
ばかりではなく、商業的に最も発展していた。……それゆえ、リニージ組織は
普通には『原始的』な社会組織であると考えられているが、中国ではリニージ
組織が発達しているのはより『近代的』で商業的に発展している地域において
なのである。」 (瀬川 1991:2H)
東南中国において団体的性格の強い宗族が発達した理由としては、このよう
な生態的・経済的な要因の他に、社会的、政治的な要素も考えられなければな
らないであろう。第 1章に述べたように、調査地では、移民たちの新たな土地
での生活は、先住者との争いや外敵からの防衛が不可欠であつた。加えて、父
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系的に組織 された血縁団体間の 「械闘」も、新開地の住民の自衛意識を高め、
団結力の強い宗族の形成を促 した。 もつともフリー ドマンは、単に外敵からの
自衛の必要性を通 して宗族の結束が促 されただけではなく、この地が中央の政
治権力から遠 くに位置 し、その直接的介入から比較的自由であつたことも、宗
族の発達にとつて有利な条件の 1つであつたと考えている。 (瀬川 1991:217)
このような中国の宗族は、宋代以降、特に南部において形成 されてきた社会
モデルであることが、多 くの歴史学者によつてほぼ明らかになつている。 (瀬
り|1 1991:225) 調査地の撫州地区でも、宋の時代に宗族の円熟期を迎えたこ
とについては第 1章に述べたとお りであるが、と同時に、墟村にみたように、
明、清時代になると、宗族形成は、貴族層か ら庶民層にまで一般化 されていつ
たと考えられる。墟村の事例からわかるように、宗族は、「宗桐」の設立と「族
譜」の作成をその成立のシンボル として、普及 していつた。また、清の乾隆時
代に墟村に初めて進士が出たことによつて、国家の官僚機構 と結びつき、庶民
層の宗族は、その地位の上昇に勤めた。清時代になると、墟村の張氏は、経済
的にも社会的にも、機能的結合の強い血縁集団になつていたことが、明らかに
なつている。
2.家族宗法制度
中国祖先崇拝の 「社会性」ない しその社会的基盤を考察するためには、宗族
の形成および存立と密接に結びついていた家族宗法制度を取 り上げる必要があ
る。家族宗法制度 とは、一口でいえば、家族 と宗族 とが結びついた宗族式家族
制度の行為規則の体系であり、封建秩序に不可欠の構成要素であつた。
中国の家族宗法制度の発展は 3つの段階に分けられる。第 1段階は西周 (約
紀元前 H世紀～紀元前 771年)に形成 された宗法式家族制度である。第 2段階
は東漢 (25年～220年)時代から出現 し、魏晋 (220年～420年)から唐 (618
年～907年)の時代までに発展 した 「世家大族式」制度である。第 3段階は、
近代にまで続 く封建家族制度であり、宋 (960年～1279年)以後に形成 されて
きた。これは、宗祠とそれを主宰する族長を中核 とする 「族権式」家族制度で
ある (徐揚本 1995:3～13)。
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宋以後、中国の封建社会はその後期に入 り、農民蜂起の打撃 と商品経済の衝
撃を受けて、 「世家大族式」の家族組織は崩れ、地主階級の分化も著 しくなつ
てきた。そこで、来の統治者達は、新 しい歴史条件にふさわ しい家族制度を構
築するため、 「敬宗収族」とい う政策を打ち出すことになる。『礼記』に 「是
故人道親親也、親親故尊祖、尊祖故敬宗、敬宗故収族」 と記載 されている。要
するに、同じ祖先を尊重 し、血縁的な緊密 さを強調することによつて、親族や
宗族の団結を図るとい うことである。春秋戦国時代 (紀元前 770年～紀元前 221
年)の『 礼記』に記載 された 「敬宗ll■族」は、主に当時の古代家族・宗法制度
の崩壊を阻止するための政策であったが、一千年後の宋の統治者達は、家族制
度の再建のためにこれを活かそ うとした。
「敬宗収族」の具体的な方法は、 「宗祠」を建てることと「族田」を持つこ
とである。宗祠を建てるのは、 「敬宗」に用いて、主に精神的に一族を団結 さ
せるためである。族田を持つのは、敬宗のための宗祠を物質的に維持すること
で、 「収族」 (一族をまとめること)の用に資すためである。宗祠 と族田は、
族譜 とあわせて、近代家族制度を特徴づけている。
こうした家族宗法制度から生まれた族権は、国家権力に次いで体系化された
権力であつた。家族宗法制度は、中国の封建王朝の統治を支える作用を果た し
たのである。そのことは、墟村の例を参考にしながら、具体的に以下の 6つに
総括 して示すことができる。
第 1に、封建国家の納税を確保することである。 これはかつての墟村の例か
らわかるように、各宗族は、封建国家への納税や食糧の納入などを、 「族規」
に定めて、 リニージ成員に厳 しく要求 している。税金を確保できれば、封建王
朝統治の経済的な基盤が保障され、宗族 と国家 との良好な関係が維持 されて リ
ニージの統治も確実なものになる。
第 2に、かつての墟村もそ うであつたが、封建王朝の基礎組織は、宗族を単
位 とする場合が多いのである。明・清 (1368年～19H年)以来、封建的な基礎
組織 と家族組織 とは重な り合つていた。 もともと前者は地縁的に、後者は血縁
的に村民を区分するものであるが、 「里甲」 「保甲」制度が設けられたことに
よって、1つの自然村は、同 じ血縁者 どうしの リニージ集団であると同時に、
国家行政の末端単位でもあつたのである。族長は、しばしば基礎組織の長 (「里
正」、「甲首」)でもあつた。権力者は、リニージ内の争いを調停するだけでなく、
政府との関係をうまく調整する役割も果たさなければならなかつた。
第 3に、伝統的家制度を維持するために、封建的な礼法が宣揚され、長老ヘ
の尊敬が重視され、長老の権威と役割が讃えられる。かつての墟村の「族規」
からも分かるように、親に不孝な振る舞いがあつた場合には、厳しい処罰が定
められていた。そして、その親不孝者を罰するかどうかは、「族規」に基づい
て、族長の判断によつて行われたのである。このような家族制度は、間接的に
封建的主従関係を固定し、ひいては、封建社会そのものを安定させることにな
っだである。
第 4に、強い同族意識は、リニージ内部の階級・階層性を弱めることになつ
たのである。墟村では、同一宗族は同一祖先を持つ血縁者集団だという認識か
らすれば、各リニージ成員は皆平等的な地位を持っているはずであるが、往々
にして貧富の差などが見られた。ところが、族長などの権力者や裕福者は、貧
しいリニージ成員にある程度の経済的支援をし、反抗するリニージ成員には祖
先の名において族規を厳しく適用したりして、階級、階層矛盾を緩めたり、押
さえ込んだりしようとしたのである。
第 5に、リニージ間の紛争及び「械闘」である。張氏リニージの歴史は、他
の宗族から墟村の祖墳山や村を奪い取つたことがあつたように、他のリニージ
との戦いの歴史でもあつた。『潮州府志』にも、「大族凛小族、強宗欺弱性、
結党樹援、好勇闘猥、百十為群、持械相闘、期殺傷爾後快」
(4)(『乾隆潮州
府志』巻 12)とあるように、こうしたことは、歴史的上よく発生したことであ
る。宗族間で土地、祖墳山、水などの争奪をめぐつて争いが生じ、時には村ぐ
るみの武力紛争にまで発展することも少なくなかつた。
第 6に、宗族と政府とのあいだには、しばしば相互に利用し合う関係が見ら
れる。以下に中国清朝の典型的な1つの例をあげ、考えてみたい。
1851年に広西省金田で勃発した農民蜂起運動は、南京で「太平天国」政府を
うち立てるまでに広がった。当時、「太平天国」を鎮圧する力がなかつた清政
府は、湖南省出身の曽国藩の属す曽氏リニージを中核に、周辺の幾つかのリニ
ージ集団を加えて、いわゆる「湘軍」を成立させた。 「湘軍Jの幹部は、政府
の役人ではなく、すべて、曽国藩を始め、彼の弟たち、曽氏リニージ及び各リ
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ニージの有力者や彼 らの信頼するリニージ成員 らであつた。 「湘軍」は、 リニ
ージ (宗族)の有力者への忠誠心に支えられて、 「天平天国」を鎮圧 した。清
政府は、宗族の力を借 りて反乱軍を制圧 し、曽氏 リニージは、政府に協力する
ことでその勢力を拡大 したのである。 (呉唸 1996:244～254)
もつとも、その後、政府は、その勢力があま りに大きくなるのを恐れて、「湘
軍」を解散 させた。政府は、有力者を通 じて宗族の力を利用する一方、いつた
ん宗族の勢力が膨張すると、その リニージ勢力を弾圧する例が中国歴史上にお
いて少なくない。
以上に述べたことを総合 して考えれば、中国の家族制度は、 「社会性」の強
い リニージ集団と結びついて、封建時代の統治に重要な役割を果た したと言え
る。かつての家族宗法制度は、父系出自集団 (宗族)の結束を強め、さらに強
力な血縁関係を基盤 とする中国伝統社会の秩序を維持 し、その統合を強化 した。
また、こうした血縁的な中国社会の存続は、家族関係の強化 と家族倫理の提唱
によつて保証 されたのである。
このような家族宗法制度は、あくまでも個々人の自由を犠牲にして成立する
ものであるために、近代以後、資本主義の浸透や商品経済の発展によつて揺 ら
ぎ始めた。19H年の辛亥革命以後、特に 1949年以後、共産党による土地改革
や 「大躍進」、文化大革命などの一連のイデオロギー的な運動を中国社会が経
験 したことで、家族宗法制度の基盤であるリニージは、非合法的な組織 として
扱われ、破壊的な打撃を受けた。また、現代工業の導入による産業構造の変化
なども重なつて、家族宗法制度は著 しく衰退 し、存続が難 しくなってくる。墟
村の事例からもわかるように、一族の統合に大きな役割を果た していた リニー
ジレベルの祖先崇拝は、それが立脚 していた家族制度の弱体化によって衰退 し、
リニージレベルの祖先崇拝の重要なシンボルであつた 「宗桐」も、すつか り荒
廃 してしまった。
それにもかかわらず、現代中国においても、 リニージ意識による 「械闘」が
まだ存在 している。これは墟村の所属する崇仁県においてだけでなく、中国南
部地方ではよく発生する現象 とも言える。
1987年2月、湖南省漣源県馬頭山郷東軒村の張氏 リニージと劉氏 リニージと
の間で、空前の規模の 「械闘」が発生 した。 この 「械闘」の直接の原因は、祖
墳山に起因 している。馬頭山郷東軒村に位置する沖天蝋燭山は、劉氏の祖墳山
として、ゆ うに400年の歴史を持っている。清の乾隆時代から劉氏 リニージは、
8つの房 (サブ・ リニージ)に分かれ、各房はいずれ も、沖天蝋燭山を祖墳山
としてきたのである。 しか し、1950年代の土地改革により、沖天蝋燭山が東軒
村村民の共有財産 とされたために、劉氏 リニージはその所有権を失 うことにな
る。それに、現在の東軒村の村民の60%は、張氏 リニージの人達である。
1987年1月、劉氏 リニージの 1人の死者がこの山に葬 られたところ、それを
認めない張氏 リニージの人達が棺を掘 り出す とい うことがあつた。 これを知っ
た劉氏 リニージ側は憤慨 し、同県のすべての劉姓を糾合 し、手製の武器を持つ
て張氏 リニージと戦お うとした。そのため、双方合わせて 4000人が対峙する事
態となり、一人が死亡 したほか数百名の重軽傷者を出す、大事件にまで発展 し
たのである。 (銭・謝 1995:282～283)
このような 「械闘」の例は現代中国において少なくないが、政府は、その萌
芽期において、或いは厳 しい対処によつて、殆 どの事態を収拾 している。墟村
の属する崇仁県政府は、村に課 した3つの任務の うちの 1つである「安定団結」
とい う方針や、 「宗桐」の修復への警戒の態度から、 リニージ間の 「械闘」に
対 して、厳 しい措置をとっている。現政府は、 リニージの持つ 「社会性」に対
して、厳重に警戒 しているのである。
リニージの血縁的な持続性への要求は根強く、現政府が 「族譜」の歴史的、
文化的意義を認めたこともあって、 リニージの源をたどる「修族譜Jの実現が
可能になった。墟村におけるこの 「修族譜」は、 リニージや リニージ成員の歴
史的存在根拠を辿ることに重点が置かれている。それは、 「族譜」の旧来か ら
の伝統を継承 しながらも、現代的な要請にも柔軟に対応 して、なるべ く社会性、
倫理性を強調 しない内容になっている。これがかつての 「修族譜」 と大きく違
う所であろう。それにもかかわらず、この 「修族譜」によって、宗族のさまざ
まな 「社会」的性格が露呈 し、 リニージ意識が助長される一面があることも否
定できない。
1998年現在、行政的な末端単位である墟村の生産小組は、基本的に伝統的血
縁集団によって再編成 され、また、生産小組長 も房 (サブ 0リニージ)単位で
選ばれていて、いずれも上級行政からの任命ではない。また、村幹部の選出は、
候補者が属するリニージの大小によつて左右 されることもあるとい うことは、
複数のインフォーマン トの話で明らかになつている。村の生産、生活において、
血縁集団の重要さが再び顕在化 しつつある。 リニージレベルの祖先崇拝は衰退
し、伝統的な リニージ組織も存在 しない。それにもかかわらず、 「修族譜」に
よって、 リニージの持つ 「社会性」が顕在化 し、 リニージ意識が復活する面も
ある。 このことは、 リニージ集団がもともと「社会」的性格の強い集団である
ことを強く示唆 している。
終論
本章では、前 2節で、主に墟村を例にし、中国の祖先崇拝について「宗教性」
と「社会性」の両面から考察を加えてきた。最後に、墟村の 「家」 と「宗族」
とい う両 レベルの祖先崇拝の実態を総括 し、この村における祖先崇拝の宗教性
と社会性 との関連を探つてみたい。
墟村の家 レベルの祖先崇拝では、子が親の生前扶養をし、男子孫を生み育て
る義務があるばか りではなく、葬送儀礼から主要な祭祀節 日である清明節まで
の一連の孝行為を通 じて、 「生命論」としての 「孝」を果たすことになる。 と
同時に、家族を中心とする 5等喪服着用や葬送儀礼による親子を軸にする人間
関係の再整合などからわかるように、宗教性をもつ親子関係は、人間関係の拡
大とともに 「社会性」を強く帯びてくる。
他方、 リニージレベルの祖先崇拝は、もともと「社会性」が強いので、今で
は 「宗祠」での祭祀活動が一切なくなつたものの、地方政府による 「族譜」の
歴史的・文化的価値の承認もあり、家 レベルの祖先崇拝 (生命論 としての孝)
を基盤に した 「修族譜」を実現することができた。 リニージ成員の生命源泉を
求める 「修族譜」は、 リニージ成員に同じ祖先を持つていることを認識 させ、
リニージ成員の文化的な 「根」を辿ることを可能にする。その 「修族譜」にあ
たって顕在化 した リニージのさまざまな 「社会性」は、 「修族譜」の全過程に
おいて、社会統合機能を果た したのである。
以上のように、墟村における孝は、 「親の扶養」 「男子孫を作ること」 「親
の葬儀 0祭祀」 とい う三者を含むものである。 自分の生命は、一方では、子 ど
もの継続によつていつまでも生きつづけられ、他方では、親の葬儀 と祭祀を行
うことで、父の生命、祖父の生命 とい うふ うに、生命の源へとさかのぼること
ができる。原則的に親 と子 との間で行われる生命論 としての孝は、道徳実践の
意義のほかに、厚い宗教的な内包があるのではないかと思われる。
こうした一連の 「孝」行為は、単に理念的・観念的なものではなく、村人の
欲望や感情や利害関心など「現実」の要請に基づくものでもある。また、それ
は、あくまでも親子間にとどまるものであ り、 リニージ関係までには拡大 しな
い 「非連続性」を特徴 としている。 しかし、この孝行為は、子から祖先に直接
的に結びつ くものではないが、子から親へ、親から祖父へ と、生命の元を辿る
生命論の精神によつて、遠祖 と結ばれることが可能になる。 リニージレベルで
の 「修族譜」は、正に村人が自分の存在の価値源泉を辿ることで達成 されたの
である。
リニージのルーツを求め、何百年 も前の祖先の源をたどり、今の自分の文化
的 0精神的な価値源泉を確認することによつて、 「同祖同宗」 (トンズウ トン
ゾン)の意識は強固になり、同一出自集団への帰属意識を促 した。このように、
価値根源あるいは道徳根源は人の生命の中にあ り、生命は 「生生の徳」の中で
成立 しているする、儒教的考えが村人の間に共有 されているのである。彼 らは
孔子を知 らなくても、こうした生命観は、彼 らの行為、思惟方式、習慣に浸透
していて、彼 らの情緒、欲望、現実などと入 り混 じり、行為規範、観念模式、
思惟方法、情感態度の最下層に沈殿 し、彼 らの心理構造を支えている。
このように、宗族 レベルでの 「修族譜」を可能にしたもつとも基本的な思想
的根拠は、家 レベルに存在する「生命論」としての 「孝」によるものであり、
墟村の祖先崇拝は本質的に家 レベルに依存 していると思われるのである。
他方、 リニージの 「宗祠」での祖先祭祀は、宗族を統合 し、その一族の結束
と力を内外に誇示するとい う「社会的」機能を果た した。 こうした一族の統合
を目指す宗族 レベルの祖先崇拝の維持にとつて、家族宗法制度が果た した役割
が大きかったが、宋以後の近代中国家族宗法制度は、封建時代の統治制度にと
っての不可欠の支柱でもあつたのである。 このような 「社会性」の強い宗族 レ
ベルの祖先崇拝は、社会変動の影響を受けやすい。そ して、この祖先崇拝は、
あくまでもリニージ成員の自由と平等の犠牲の上に立つものであつたため、時
代 と共にその生命力を失い、消えていつたのである。そのことは、墟村の 「宗
桐」での祖先祭祀活動が消滅 してしまつたことや、現政府が リニージの「械闘」
や 「宗桐」の 「社会性」及び 「倫理性」に強い警戒感を持つていることからも
わかるであろう。
もつとも、家 レベルの祖先崇拝にも、 「社会性」は存在 している。つまり、
「宗教性」と「社会性」は、決 して分裂 して存在するわけではない。両者は相
互関連性を持つていると考えられる。
墟村における家 レベルの祖先崇拝の中に残存 している、5等喪服着用や葬送
儀礼は、親子関係を軸にする家族関係を再整合するものであつた。 このことか
らわかるように、墟村の親類関係は、親子関係を核にして外に広がっていく特
徴をもつている。葬送儀礼において、子の親に対する態度が、家族から、親族、
さらにサブ・ リニージ社会一般へ と披露 されることで、親子関係を軸 とする血
縁関係が再整合 された。5等喪服によつて血縁関係が再整合 されるばか りでは
なく、喪家が 「孝布」を親族、サブ 0リニージ、及び死者 と交際がある人に配
布することによつて、親子関係を軸にする家族は、親族、サブ・ リニージなど
近隣社会 との関係をも再確認するのである。葬送儀礼における亡父母に対する
子の態度は、家族、親族、房にまで伝わり、人間関係が社会的に拡大する枠組
みを提供する。 こうして、最初は 「宗教性」を持つ親子関係は、人間関係の広
が りとともに、次第に 「社会性」を帯びていくのである。 さらに、宗族 レベル
の 「修族譜」によつて、血縁関係や社会関係が再構築 されたことなどからうか
がえるように、血縁集団の周辺部の リニージレベルヘと広がるにつれ、社会性
が強まり、さまざまな社会統合機能が発揮 されるのである。
最後に、墟村の祖先崇拝の 「宗教性」と「社会性」との関連は、図Hのよう
に示すことができる。墟村の祖先崇拝を 1つの木に例えば、生命論 としての孝
はその根であ り、家 レベルの祖先崇拝はその木の幹であ り、宗族 (リニージ)
レベルの祖先崇拝はその枝葉 との如きものである。墟村の祖先崇拝は、本質的
に家 レベルに依存 しているといえる。
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強図 H
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注釈
(1)1920年頃に 「504」運動後、中国現代思想史上にマルクス主義派、自由主
義派 と対峙する儒家思想を高揚する学者達がいる。これ らの人々は 「現代新儒
家」 と呼ばれる。70年来、現代新儒家には3世代の学者が生まれた。このよう
な言い方は第 3世代の社維明氏が提案 したもので、現在では、海外、中国哲学
界に通用 される言い方である。
(2)「於有限中寓無限」、「天地之大徳日生」は「有限をもつて無限の中に行 く」、
「天地の大は生にあり」とい うのである。
(3)訳:孔子の主要教義は全心身をもつて、全人生を主宰 し、全人生をもつて
天命真理を悟る。 (子L子は人が天に融合 し、心をもつて性に達成すると主張する。
ただ単一的な心の純理性的な方面から真理を探求することではなく、西側の一
般的な純思想、純理性的な哲学者 と違 う。)……全人生の中で、中国儒家思想は
この心の情感部分をもつと重視 している。
(4)訳:大きい リニージは小 さい リニージを欺いた り、強い リニージは弱小 リ
ニージを威圧 した りする。強大 リニージは他の リニージと結合 して、多くの リ
ニージ成員に巻き込まれ、弱小 リニージを欺く。武器を持つて戦い、多くの犠
牲者が出す結果になった。
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